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Discurso sobre la dignidad del hombre..........oo.oocicicnin.o..o... 


A mis amigos florentinos 
y 4 nuestra ciudad, tan amada 


Presentación 


«Oh, Adán, árbitro y soberano artífice de ti mismo!» 


La famosa Oratio de hominis dignitate de Giovanni Pico della 
Mirandola, celebrada como el manifiesto mismo del Rena- 
cimiento, ha sido estudiada y asumida desde múltiples puntos 


de vista a lo largo del medio milenio que nos separa de ella. 


En esta presentación se optará por un enfoque que, aunque evi- 
dente y quizá precisamente por ello, no ha sido, en nuestra opi- 
nión, bastante subrayado por los intérpretes: el de la particular 
concepción de la Filosofía que implica el planteo mismo del 
Discurso. De hecho, la noción piquiana de Filosofía recoge ele- 
mentos esenciales que nutrieron la tradición o, mejor aun, las 
tradiciones que sobre este concepto tuvo Occidente en toda su 
historia, pero superándolas en una nueva clave integradora. 


Concebida como alocución preliminar de un debate que habría 
de congregar a las principales cabezas filosóficas y teológicas de 
su tiempo, para encontrar un núcleo común en las corrientes 
enfrentadas, la Oratio tiene, como es obvio, indudable vocación 
dialógica. Tal vez la frustración de tal cónclave, que nunca alcan- 
zó a reunirse, ha contribuido, de modo paradojal, a hacer de esa 
vocación algo más hondo, más intenso y más perdurable, como 


si se tratara de una suerte de idea reguladora. 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


Se ha dicho que lo fundamental y lo decisivo en el Discurso es 
la exaltación de la dignidad del hombre fundada en su libre 
albedrío. Desde el punto de vista individual, esa libertad hace 
que cada uno sea artífice de su ser, le permite a cada persona 
co-crearse sobre la base de la Creación divina. Pero ésta, la más 
recordada, es sólo la primera clave de la Oratio y no pocas veces 
su brillo ha opacado la segunda. Con frecuencia se olvida, en 
efecto, que ese carmen de dignitate quiso ser y es el fundamen- 
to del carmen de pace que lo sucede: es en virtud de la excelen- 
cia de su condición que los hombres pueden y deben aspirar a 
construir entre todos la paz, más allá de sus diferencias. Menos 
aun se ha prestado atención al hecho de que, entre ambos car- 
mina, se inserta a manera de gozne un tercero: es el carmen de 
philosophia, puesto que, en el proyecto piquiano, la Filosofía se 
convierte en clave y pieza maestra en la laboriosa, paciente y 
dialógica edificación de una paz verdaderamente universal. 


No es infrecuente -sucede con muchos textos clásicos— que la 
lectura se limite a los lugares comunes, es decir, a los pasajes más 
citados. Tampoco es inusual que así, marginando el contexto, se 
desdibuje el sentido último de esas citas y se pierda, por ende, 
buena parte de su riqueza. El caso del De hominis dignitate es 
emblemático: hasta el mismo título, impuesto por los editores y 
no por el autor, despista sobre su propósito último que no es, 
como se verá, sumar una voz exaltada al coro de los muchos 
humanistas que hacían el panegírico de las capacidades huma- 
nas. Por otra parte, el optimismo de su tono, perennemente 


joven, acaso distraiga de las advertencias que Pico mismo for- 
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mula sobre la dificultad de la gigantesca empresa ya no indivi- 
dual sino colectiva que él proponía e intentaba encabezar. En 
efecto, en esa tarea, la Filosofía, de austera y majestuosa exigen- 
cia, cobra un protagonismo decisivo: ella es la que, con su luz 
matutina y meridiana, ilumina el esfuerzo de los hombres en la 
labor interminable de dar con un núcleo de principios comunes 
a todas las corrientes y a todas las religiones, los cuales —Pico 
estaba convencido de ello— subyacen en las diferencias cultura- 
les y religiosas. ¿Se puede leer un mensaje más vigente, más 
imperioso en un mundo como el nuestro, lacerado, global y, a 


la vez, multicultural? 


Después de leer la propuesta piquiana, se dirá tal vez que las 
coordenadas, las pautas de nuestro tiempo vuelven imposible 
extraer enseñanzas o recabar inspiración en una noción de 
Filosofía como la del Mirandolano, tan comprometida con ale- 
gorías sobre serafines o querubines, tan ligada en expresión y 
contenido a términos que nos son extraños como «purificación 
espiritual» o «ascensión a lo supraceleste». En este sentido, en 
primer lugar, hay que recordar que las posibilidades hermenéu- 
ticas —no infinitas, pero siempre incontables— hacen que cada 
época privilegie determinados pasajes y vea en ellos mensajes 
diferentes, decodificados a partir de sus propias preocupaciones. 
Pero para ello, para espigar en los varios escorzos vigentes en un 
texto clásico como éste, se vuelve necesario conocer los supues- 
tos desde los que fue escrito: sólo el conocimiento de éstos 
puede iluminar esa interpretación. Por eso, con el fin de arrojar 


luz sobre esos supuestos, nos hemos demorado en el Estudio 
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preliminar. En segundo término, y de modo semejante pero 
inverso, se ha de tener presente que, a su vez, la lectura fecunda 
de una obra de la que nos separan muchos siglos es siempre una 
traducción: se trata de ver cómo se aplican al mundo contempo- 
ráneo las categorías propias del texto en cuestión en lo que tie- 
nen de medular, despojándolas de su peculiaridad epocal, es 
decir, circunstancial. En el caso de la concepción de la Filosofía 
sustentada por Pico, diríamos que esas categorías son varias. 
Más allá del asombro que puede despertar su pasmosa erudi- 
ción, más allá aun de la sonrisa que puede suscitar su «ingenui- 
dad», hay en sus escritos, sobre todo, en el paradigmático que 
aquí presentamos, rasgos destinados a la supervivencia. Leído el 
Discurso sobre la dignidad del hombre en la clave por la que 
hemos optado, Pico della Mirandola sigue diciéndonos aquello 
que corremos el riesgo de olvidar: que la dedicación a la Filosofía 
exige crecer en estatura ética; que es tarea interminable; que el 
hombre como tal está potencialmente a su altura; que requiere 
genuina voluntad de diálogo; que es empresa ineludible, ya que 


mira a la superación de la discordia que destruye. 


Ciertamente, nos asiste hoy una aguda conciencia del peso que 
tienen no sólo los factores culturales y religiosos sino fundamen- 
talmente los económicos en la vida planetaria y que atentan 
contra la paz. Sin embargo, son las ideas las que sobreviven a los 
avatares que concentran nuestra atención al abrir los periódicos 
cada mañana. El periodismo es veloz y acaso espasmódico; en 
cambio, la Filosofía, al menos tal como Pico la concebía, debe 


bucear en aguas profundas, sin prisa y sin pausa. De ese modo 
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invitamos a leer o releer estas inolvidables páginas piquianas 


que, más allá de su vuelo poético, no son sencillas. 


Tal vez la principal dificultad en su lectura, cuando ésta es 
como decíamos y según debe ser— completa y contextual, radi- 
ca en el abrumador fárrago de erudición que ofrece el texto; de 
ahí que se vuelva imperioso no perder su hilo conductor, es 
decir, la visión de su estructura interna que, en el marco del pro- 
pósito general que lo anima, vemos claramente articulada en 


cinco momentos. 


En el primero, Pico fundamenta en una libertad ontológica- 
mente creadora la excelencia del hombre, y en ésta, la posibili- 
dad de la paz; en el segundo, establece el diálogo filosófico como 
herramienta principal de esa construcción colectiva propia del 
hombre, esto es, de la humanidad en su conjunto; en el tercero, 
manifiesta su concepción de la Filosofía, valiéndose —justamen- 
te por la universalidad del diálogo propuesto- de tradiciones 
heterogéneas y heterodoxas, que integra a las occidentales. En la 
declaración de este concepto de Filosofía consiste, aun literal- 
mente, el centro mismo de la obra. En cuarto lugar, se inserta 
un excursus subjetivo en el que el Mirandolano declara su propia 
posición, trazando un diagnóstico de la situación filosófica en su 
época y justificando la iniciativa de la asamblea de doctos. En 
quinto término, se anuncia la organización temática y metodo- 
lógica del debate propuesto. El inicio de cada uno de esos cinco 
momentos está marcado en las notas 1, 28, 38, 70 y 79, respec- 


tivamente, de las que acompañan la traducción. Estamos, pues, 
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ante tres carmina que, en su conjunto, se despliegan sinfónica- 


mente en cinco movimientos. 


Respecto precisamente de la versión que aquí se presenta, resta 
hacer una aclaración. Fue concebida para dos tipos de lectores: 
el especialista en Historia de la Filosofía que quiera ahondar en 
este período de trabajosa transición, y aquel que sólo pretende ir 
al encuentro del texto sin mediaciones. Así, el Estudio prelimi- 
nar que lo antecede se ha pensado para ambos, pero especial- 
mente para el lector ya iniciado. Intenta ofrecer un panorama de 
conjunto, tanto del mundo humanístico como del itinerario 
particular que, emblemáticamente, el Mirandolano traza dentro 
de él. Se ha decidido, además, presentar una visión sistemática 
de la noción de Filosofía y de la concepción sobre el hombre que 
le fueron propias y le ganaron memoria histórica, con el objeto 
de descender a los detalles eruditos en las notas de la traducción. 
Se decidió también ubicar a estas últimas al final del texto para 
no interrumpir el goce que procura seguir la musicalidad y el 
vuelo de la prosa piquiana; en una segunda lectura esas notas 
podrán eventualmente ayudar a una comprensión más concien- 


zuda y cabal de la obra. 

Entremos, pues, de la mano de Pico, en ese mundo humanístico 

del Renacimiento, en ese brillante Quattrocento florentino, férvi- 

do, angustioso y exaltado, como la adolescencia de Occidente. 
Silvia Magnavacca 


Buenos Aires, otoño de 2008 
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Capítulo 1 


Panorama del Humanismo italiano 


1. Escenario de una crisis 


En este primer capítulo nos proponemos hacer una rápida presen- 
tación del horizonte intelectual en el que surgió la figura de Pico 
della Mirandola. Esto implica que habremos de aludir al siglo XV 
en Italia. Pero, para comprender el Quattrocento, es ¡inevitable 
remitirse a los procesos culturales y, en especial, intelectuales 
inmediatamente anteriores que confluyeron en su gestación y lo 
explican. Ello nos lleva a esbozar un panorama muy general, en 
cuanto meramente introductorio, del Humanismo italiano. 


En esencia, el Humanismo fue un fenómeno cultural cuya 
característica central era la intensificación del recurso a los valo- 
res de la civilización antigua y, sobre todo, la latina.! Dichos 
valores no sólo eran los expresados en las obras literarias de la 
Antigiiedad, sino también en las jurídicas, las filosóficas, las 
artísticas y aun las científicas. Tal remisión obedece a la apertu- 
ra hacia el pasado, propia del fenómeno humanístico e impulsa- 
da por la crisis peculiar que se manifiesta ya desde las primeras 
décadas del siglo xIv. 


En efecto, en esa apertura, Occidente va en busca de sus oríge- 
nes. Lo hace porque ya no se siente respaldado por su pasado 
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más reciente. En este sentido, el Humanismo constituye el 
intento de Europa de reconocerse, indagando en su filiación, es 
decir, arrojando una mirada honda y, al mismo tiempo, abarca- 
dora sobre su procedencia. Poco debe sorprender que dicho 
intento se inicie y tenga su epicentro en Italia, o sea, donde pre- 
cisamente se gestó esa filiación. En ese regreso a la cuna —guia- 
do por una intencionalidad diferente de la que había hecho que 
los copistas medievales conservaran las obras antiguas— se verifi- 
ca un encuentro nuevo con los libros fundamentales de 
Occidente, con sus viejos maestros, cuyas doctrinas vuelven a 
resonar a través de los siglos. Y se da, consecuentemente, una 
revalorización de los mismos, ya que si los textos no se han alte- 
rado, sí lo hicieron las circunstancias históricas desde las que se 
los lee. Esa apertura hacia el pasado no habría sido universal si 
sólo hubiera estado dirigida a los textos escritos en latín, esto es, 
en la lengua de los ancestros propios. Por el contrario, se volcó 
también a las fuentes orientales, griegas, helenísticas, hebraicas, 
buscando así las cunas de la humanidad y conformando de esta 
suerte la biblioteca universal del Mediterráneo en una síntesis 
brillante. Toda la sabiduría que estaba potencialmente disponi- 


ble se capitaliza y se asume, pues, como legítima herencia. 


Conviene señalar cuanto antes un segundo aspecto fundamen- 
tal en el fenómeno del Humanismo: ese recurso a la Antigiiedad 
no se verifica con el solo fin de imitarla, de reeditar su brillo en 
una actitud que —desde el punto de vista cultural— podría califi- 
carse, por lo menos, de superficial. Lejos de ello, los humanistas 


apelaron a él para asumir elementos de la cultura antigua como 
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factores determinantes de una renovación creativa. Tal vez el ori- 
gen del extendido equívoco al que se acaba de aludir obedezca 
al oropel del que suele aparecer rodeado el movimiento huma- 
místico: sus protagonistas pertenecen —principal, aunque no 
exclusivamente— a elites laicas que acompañan al poder civil en 
busca de una cultura nueva que no respondiera sólo a la visión 
teológico-eclesiástica imperante en la época. De ahí que no 
constituya un fenómeno rural sino urbano, rastreable en 
ambientes aristocráticos, de la burguesía prominente y también 
del alto clero. 


El tercer aspecto importante en este movimiento de vuelta a los 
orígenes, crítica del pasado reciente y replanteo de la propia 
identidad, atañe a la peculiaridad que asume en tierra italiana.? 
Varios factores confluyen para que así sea: en primer lugar, el 
interés y aun la exaltación de la romanidad clásica constituía 
el reencuentro con un pasado glorioso que, si bien era visto 
como patrimonio de Occidente, concernía de modo directo a 
los italianos, quienes lo sentían como propio. En segundo tér- 
mino, el particular florecimiento de los humanistas en Italia 
también obedece al momento político que ella atravesaba: sus 
numerosos y pequeños estados conformaban organismos que 
requerían hombres cultos, cuyos talentos literarios fueran útiles 
en la diplomacia y en la actividad política, además de contribuir 
al prestigio intelectual de dichos estados. Por último, hay que 
considerar la intensificación de las relaciones político-económi- 
cas que Italia sostenía con el mundo oriental. Esta apertura pro- 


mueve el contacto con los intelectuales bizantinos, herederos de 
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la lengua y la tradición griegas, quienes alimentaron en los ita- 


lianos su ya alerta gusto por la literatura clásica. 


Con este último punto se vincula el espíritu crítico y, a la vez, 
renovador y creativo del movimiento humanístico. En efecto, la 
atracción que sobre los humanistas ejercían las obras clásicas fue 
nutriendo la pasión por los manuscritos que custodiaban la 
redacción más genuina y completa del pensamiento antiguo, 
pasión que redundó en la capacidad de distinguir textos autén- 
ticos de espurios. Pero este espíritu crítico terminó por calar más 
hondamente en el bagaje intelectual redescubierto: se fue afi- 
nando la sensibilidad para rever, por confrontación con lo anti- 
guo, la escala de valores y la visión del mundo y del hombre que 
se había mantenido durante el Medioevo, pero que ya no ofre- 
cía respuestas al desasosiego de una época en crisis. Así pues, los 
humanistas se valen de ese recurso a lo originario, de ese viaje al 
pasado, para satisfacer profundas exigencias de su propio presen- 
te.3 Por esa razón, el fenómeno humanístico, al que tantas veces 
se quiere reducir a un movimiento filológico, presenta una face- 


ta filosófica; más aun, culmina en ella. 


De este modo, caracterizamos en general el Humanismo como 
movimiento cultural mediante dos notas fundamentales: la 
puesta en crisis —o aun el rechazo decidido— del pasado inmedia- 
to por insatisfactorio; y la remisión a los orígenes motivada, de 
un lado, por la búsqueda de respuestas que ese pasado reciente 
no alcanzaba a proveer ante la nueva situación histórica y, de 
otro, por la necesidad de replantear la propia identidad. Nos 
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dicaremos ahora a la primera de dichas notas, a lo largo de 


1yo tratamiento irá surgiendo la segunda. 


lara comprender las razones que impulsaban a los humanistas a 
hazar el movimiento intelectual de la época —particularmen- 
, el filosófico, en el que nos centraremos aquí—, es menester 
puntualizar algunos aspectos del mismo. Ello nos obliga a esbo- 
ar rápidamente su constitución; esto es, a examinar cómo llegó 
a conformarse. En tal sentido, se impone despejar un equívoco 
frecuente: el de suponer que, considerado filosóficamente, el 
umanismo es, sin más, una vuelta a Platón. En términos abso- 


“lutos, esto no es exactamente así. 


"Mucho se ha hablado del reingreso de Aristóteles en Occidente 
“durante el siglo XI!, entendiendo por ello lo fundamental del 
canon aristotélico, ya que el mundo occidental nunca dejó de 
tener presentes las obras lógicas del Estagirita. Cuando se redes- 
«cubren sus otros escritos, se advierte que éstos dan cuenta de un 
enfoque sobre la realidad no coincidente con los esquemas de la 
“usabiduría cristiana» de base neoplatónica y agustiniana, sobre 
las que Occidente se había apoyado durante tantos siglos. El 
“Aristóteles redescubierto, especialmente el filósofo del mundo 
natural, presenta una perspectiva completamente nueva para los 
pensadores de entonces, algunos de los cuales advierten que en 
“ella radicaba el secreto de la supremacía árabe. Ante ese fenóme- 
no se perfilan tres actitudes diferentes, rastreables en la actividad 
universitaria de dicha centuria: la de la entusiasta aceptación 


acrítica, la de la asimilación crítica y la del rechazo. La primera 
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da lugar al «aristotelismo rígido», cuya figura más representativa 
es Siger de Brabante. Para esta corriente, la filosofía en cuanto 
tal se reduce exclusivamente a Aristóteles, sin ningún tipo de 
modificación a su obra para adaptarla a la resolución de nuevos 
problemas; en todo caso, se considera a Averroes como el más 
adecuado intérprete del Estagirita. De ahí el acercamiento de 
esta línea de pensamiento occidental y el mundo árabe, que da 
lugar al así llamado «averroísmo latino». Por vía averroísta, en 
este aristotelismo rígido se deslizan empero algunas influencias 
neoplatónicas. Por otra parte, y también debido al mismo tamiz, 
esta actitud conlleva la indiferencia ante el problema de la con- 
cordancia o falta de ella que pueda surgir entre las afirmaciones 
filosóficas —léase «aristotélicas»— y la fe, es decir, la adopción de 


la doctrina de la doble verdad. 


Como no podía ser de otra manera, esta posición motivó la reac- 
ción de pensadores cristianos que, aun asumiendo la recupe- 
ración del pensamiento aristotélico, se negaban a admitir el 
divorcio entre filosofía y fe. El aristotelismo de estos autores 
pierde así rigidez, se vuelve un «aristotelismo moderado» en la 
medida en que la aceptación de las doctrinas del Estagirita pasa 
por un examen crítico. Nos referimos a la posición asumida 
especialmente por Alberto Magno y Tomás de Aquino, quienes 
se proponen rehacer los esquemas fundamentales de la sabiduría 
cristiana sobre esa nueva base, y establecer la concordancia del 
uso de la razón natural en el campo filosófico y científico con los 
dogmas cristianos. No obstante, cabría preguntarse si aun esta 


corriente no resulta, a la postre, un intento de repensar —ahora 
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¡con categorías aristotélicas— esas viejas líneas tradicionales de 
cuño neoplatónico que, particularmente en el ámbito teológico, 
'no se desdibujan completamente. Esta duda se acentúa en el 
¡caso de Duns Escoto, pero podría quizás extenderse a otros, 
"quienes seguían sustentando doctrinas teológicas que, en lo 
"medular, mostraban la huella agustiniana. Pero lo cierto es que 
ya no se apelaba esencialmente al Hiponense en los problemas 
concernientes, por ejemplo, a la antropología y a la ética. Así, 
también esta línea reservaba para el Estagirita la denominación 


singular de «el Filósofo» con que los averroístas lo honraban. 


En cambio, la intención de la tercera línea universitaria del siglo 
XIII fue la opuesta: la del rechazo. Encabezada por Buenaven- 
tura, sus autores concebían el aristotelismo como una forma de 
sabiduría pagana, comentada y enriquecida por infieles. Y la 
percibían, además, como una verdadera amenaza para la cris- 
tiandad, puesto que no se limitaba a una reclasificación de las 
artes liberales, sino que ofrecía todo el vigor de una nueva visión 
intelectual de conjunto que, por su innegable superioridad en el 
dominio de lo profano, conllevaba la promesa de una absoluta 
autonomía de la razón respecto de la fe. Sin embargo, ante la 
paulatina imposición de esta corriente de pensamiento, los auto- 
res de tendencia bonaventuriana, como John Peckham, hacen, 
en sus respectivas doctrinas, concesiones a elementos del aristote- 
lismo; de ahí que conformen una suerte de «aristotelismo ecléc- 
tico», expresión que encierra un eufemismo desde el momento 
en que, sin sistematizar ni analizar exhaustivamente la obra del 


Estagirita, como lo hacían las otras líneas, toman elementos de 
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su perspectiva, interpretándolos empero con una mens decidida- 


mente neoplatónica y agustiniana. 


Así pues, sobre las consecuencias del «reingreso» de Aristóteles 
habría que formular dos observaciones o salvedades generales: 
en primer lugar que, debido a la diversidad de enfoques desde 
los que se asume dicho redescubrimiento, el aristotelismo del 
siglo XIII ofrece como una de sus pocas notas comunes a todas 
las vertientes el no apoyarse en el agustinismo como pilar cen- 
tral o, al menos, no hacerlo explícitamente. En segundo térmi- 
no, que esas vertientes aristotélicas no lo son tanto por recurrir 
directamente a las obras de Aristóteles cuanto por utilizar pers- 
pectivas y categorías de cuño aristotélico, por lo demás ya con- 
dicionadas por una previa concepción religiosa de la realidad. 
De este modo, tampoco se respeta completamente el espíritu 
mismo de la obra aristotélica, con muchos interrogantes y cues- 
tiones abiertas que cada línea escolástica se ocupa de zanjar en 
un sistema. Piénsese, por ejemplo, en las diferentes soluciones 
dadas al problema del intelecto agente. A esto debe añadirse el 
hecho de que, al menos en el mundo occidental, la actividad 
filosófica y teológica se había circunscrito ya al ámbito universi- 
tario, en el que se consagra como método válido de discusión y 
búsqueda el escolástico, que fue adquiriendo un afinamiento 
y una precisión cada vez mayores. Así, los contenidos de sello 
aristotélico quedan ceñidos a un segundo condicionamiento: el 
que les impone ese rigor metodológico que elevaba la lógica a la 
categoría de llave áurea de acceso a la verdad. 


26 


ESTUDIO PRELIMINAR 


do esto se acentúa en la primera mitad del siglo XIV, durante 
ual el panorama de las corrientes filosófico-teológicas presen- 


el siguiente esquema:? 


la línea especulativa: ésta podría ser caracterizada como herede- 
yde las síntesis que construyeron especialmente Tomás de 
uino y Duns Escoto. El primero había trazado con precisión la 
nea divisoria entre filosofía y teología —distinción que el agusti- 
nismo no ofrecía—, señalando su no incompatibilidad. El segundo 
va más allá y muestra la pretensión de conciliarlas, con un resul- 
tado discutible. Ambos sistemas coinciden en el énfasis puesto en 
"la metafísica especulativa como fundamento de todo sistema filo- 
sófico, y en que son las doctrinas que mejor muestran, en su arti- 
culación interna, los resultados del procedimiento de la dispuzatio. 
Sin embargo, en el siglo al que ahora nos referimos, ninguna de 
las dos se revelaba fecunda en nuevas investigaciones. De modo 
que tomistas y escotistas se refugian, por una parte, en los aspec- 
tos puramente formales y en el afinamiento técnico de la discu- 
sión escolástica; y por otra, se limitan a una defensa vehemente de 
la metafísica, acentuando un apego a las respectivas tradiciones 
rayano en lo dogmático. La dialéctica formal servía como gimna- 
sia intelectual pero, al convertir su condición de propedéutica en 
un fin en sí mismo, nada nuevo enseñaba acerca de la realidad. La 
teología y la filosofía ya no buscaban su confluencia, y la primera 
se había convertido en una mera theología disputatrix. 


b) la línea averroísta latina: tampoco ella es ajena a cierto forma- 
lismo. Continuando la tradición que señalábamos en el siglo XII, 
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en el averroísmo latino se acentuaba la separación entre filosofía y 
teología. Pero lo más importante y distintivo de éste es que se 
había ido configurando como philosophia naturalis, circunscri- 
biendo así sus intereses al mundo de la naturaleza, en el que 
sumergía aun la realidad humana: la scientia de anima formaba 
parte de la scientia de natura, y el hombre, despojado cada vez más 
de su propia dignidad espiritual, se consideraba una de las tantas 
cosas naturales, es decir, un objeto de esa investigación de tipo 
naturalista en la que habían brillado, especialmente, los árabes. 
Por lo demás, permanecía indiferente ante la habitual objeción de 
los teólogos cristianos acerca de que la positio fidei era la positio 
veritatis, dada la escisión que había practicado entre el orden filo- 
sófico y el de la fe. Cabe indicar, además, que el nombre de «ave- 
rroístas» es, en este sentido, equívoco, puesto que el mismo 
Averroes no suscribía a la doctrina de la doble verdad, de manera 
que la expresión «aristotélicos extremos» se torna más aconsejable. 
Por otra parte, los historiadores debaten todavía la cuestión de la 
orientación doctrinal de esta corriente; en particular, se discute si 
consistía en teoría o en mera exégesis. Esta insistencia en el 
comentario lo llevaba muchas veces al árido y ambiguo método 
de un intérprete que leía a Aristóteles sólo a través de Averroes. 
Más aun, desdeñando también ellos la belleza expresiva, y despro- 
vistos en general del conocimiento del griego y del árabe, los aris- 
totélicos extremos habían sacralizado los textos del Estagirita y, 
sobre todo, de su commentator, que leían en traducciones a menu- 
do inexactas y siempre estilísticamente reprochables. Seguían así 
rumiando el propio material, sin extraer de él su potencial fecun- 


didad. 
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c) la línea lógico-experimentalista: esta corriente venía a cubrir 
una necesidad insatisfecha por las anteriormente esbozadas. 
Tanto el ocamismo como el experimentalismo heredero de 
Bacon asestaron un serio golpe a la línea especulativa, es decir, a 
aquella tradición que ponía el acento en la metafísica: insistie- 
ron en la atención a lo individual, lo concreto, lo observable y 
mensurable, después de haber sustituido lo universal inteligible 
por lo individual intuible como núcleo central de la investiga- 
ción filosófica. Mientras Durando de San Porciano y Pedro 
Auriol proclamaban que la única realidad que merecía el interés 
de la investigación humana era la empíricamente verificable 
=con independencia de cuanto hubiera dicho el Aristóteles ori- 
ginal, a quien se remitían a veces con espíritu crítico y otras 
admirativamente—, Nicolás de Oresme y Alberto de Sajonia 
ponían en práctica ese principio y se especializaban en estudios 
de mecánica, preparando el terreno en el que después habría de 


florecer Galileo. 


En síntesis, sea por decadencia, omisión o unilateralidad, ningu- 
na de las líneas de pensamiento universitario prometía brindar, 
al promediar el siglo XIV, una respuesta global a la situación cul- 
tural y espiritual de la época. La filosofía estaba, todo lo más, en 
la base de los progresos científicos, pero dejando al hombre 
desamparado en cuanto a la conciencia de sí y su visión de la 
realidad. Por su parte, la teología resentía la crisis de la metafísi- 
ca, con la desvalorización y el extravío superficial de la razón 
especulativa como potencia capaz de una síntesis de lo real. Ante 


esto, muchos optaban por una sobrevaloración de la pura fe, 
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pero los estudiosos de la época comenzaron a desinteresarse por 
los problemas de la relación hombre-Dios en cuanto cuestiones 
susceptibles de un tratamiento filosófico. Como veremos, sólo 
con Petrarca, esto es con el primero de los humanistas, asomará 
una alternativa. 


Así pues, como fenómeno de puesta en crisis del pasado inme- 
diato, el Humanismo reacciona contra esta situación que se 
daba en los claustros. Pero, por lo dicho hasta aquí, se com- 
prende, en primer lugar, que dicha reacción tenía como blanco 
principal esas formas de aristotelismo y esa actitud que los uni- 
versitarios de entonces respaldaban mediante la casi excluyente 
apelación a la autoridad del «Filósofo».6 Como se advertirá, ello 
no se identifica necesariamente, ni mucho menos, con un 
rechazo de Aristóteles propiamente dicho. Si eso hubiera teni- 
do lugar, no se explicaría lo que tendremos ocasión de compro- 
bar: el hecho de que los humanistas hayan recurrido también al 
examen de la palabra del Estagirita. De un lado, volvían a sus 
obras mismas; pero de otro, no lo asumían con la actitud del 
ipse dixit sino que lo confrontaban con otros autores de la 
Antigúedad, especialmente con Platón, y aun intentaban con 
frecuencia una síntesis conciliadora de sus respectivas doctri- 
nas. De modo, entonces, que «il maestro di color che sanno», 
como había dicho Dante, no es para los humanistas el único 
maestro. Con todo, en su afán de regreso a la cuna del pensa- 
miento occidental, tampoco estaban dispuestos a prescindir de 


su lección originaria.” 
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En este sentido, hay dos posiciones interpretativas —no necesa- 
riamente incompatibles— representadas por P. O. Kristeller y 
A. Lanza: el primero subraya que el Humanismo es aún en 
muchos aspectos un período aristotélico que continúa en parte 
"las corrientes del aristotelismo medieval. Y añade que ese ataque 
humanístico contra la Escolástica fue no tanto un conflicto de 
filosofías opuestas cuanto una lucha entre disciplinas rivales. 
Lanza puntualiza, en cambio, que el aristotelismo medieval se 
fue desmoronando paulatinamente bajo los golpes de una nueva 
mentalidad, cuya manifestación más evidente es la insistencia en 
el valor y la dignidad del hombre que en literatura, conduce al 
género de la biografía, y en las artes figurativas, al retrato.8 Por 
nuestra parte, creemos en una visión más matizada del proble- 
ma: el aristotelismo escolástico había tendido a homologar al 
hombre con la naturaleza. Y es esto lo que los humanistas recha- 
zan: lo impugnado por ellos es el 150 que los escolásticos habían 
hecho de las perspectivas aristotélicas: en su afán de reconstruir 
sobre ellas el sustento de una filosofía de la naturaleza —que, a su 
vez, pudiera respaldar la investigación científica, de un lado y las 
especulaciones teológicas, de otro—, la Escolástica, o mejor aun, 
el escolasticismo, había olvidado el protagonismo del hombre. 
Pero no es menos cierto que, al reivindicarlo, ante las nuevas cir- 
cunstancias históricas, el pensamiento filosófico humanístico no 
margina ni descuida, en su regreso a las fuentes, el magisterio de 
Aristóteles. Humanistas como Pico recurren también a él a la 
hora de elaborar sus respectivas metafísicas, mientras que algu- 
nos como Poliziano comentan los tratados éticos del Estagirita? 


y otros, como Leonardo Bruni quien, al mismo tiempo, estaba 
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empeñado en traducir el Fedón—, emprenden la tarea de recupe- 
rar el Aristóteles original retraduciendo su Corpus a la luz de los 
avances filológicos de la época. Todo ello aun sin entrar en la 
consideración del ámbito científico en ella.10 


Así como hay razones que permiten desmentir el prejuicio de 
un Humanismo anti-aristotélico, también las hay para rechazar 
su supuesto carácter de proplatónico a ultranza.!! Por otra 
parte, como ya se habrá podido entrever, el «reingreso» de Aris- 
tóteles en Occidente no desplazó completamente las perspecti- 
vas platónicas que seguían subyaciendo sobre todo en los esque- 
mas del neoplatonismo subsistente.12 Con mayor precisión, 
cabría mencionar tres líneas en la tradición platónica medieval: 
la que marca la recepción de las ideas platónicas en Proclo, el 
Pseudo-Dionisio y la metafísica agustiniana; la que está dada 
por la literatura neoplatónica árabe y hebrea (el tratado de 
Ichwan es-Safa, la Teología del pseudo-Aristóteles y el Liber de 
Causis); y algunas corrientes medievales como la de la Escuela 
de Chartres. Por cierto, la tradición platónica fue retomada por 
los humanistas. Y, a condición de no volver absolutos los térmi- 
nos, se puede conceder que fue preferida por ellos. Con esto no 
nos estamos refiriendo necesariamente a la que llega por media- 
ción de San Agustín, ya que ella merece un párrafo aparte, sino 
a las tesis originalmente platónicas, como las de la ascensión del 
alma, o las metafísicas, defendidas por Bessarion y Plethon.!3 
De hecho, es este último quien, desconociendo además gran 
parte de las síntesis escolásticas, da lugar en 1440 a uno de los 
principales desvelos de los humanistas, al publicar su De plato- 
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'micae ataque aristotelicae philosophiae differentia. Una vez más 
¿nos enfrentamos con algo similar a lo que se nos revelaba con 
“la tradición aristotélica en el Humanismo: se vuelve a Platón 
“mismo con otros intereses que aquellos que habían animado a 
los medievales de tendencia platónica: ya no para buscar los 
fundamentos filosóficos de una teología dogmática o revelada 
sino para resaltar la excelencia del alma humana y su relación 
con Dios y su destino trascendente. De modo, pues, que, del 
regreso a las fuentes filosóficas propio del fenómeno humanís- 
tico resulta, centralmente, una vuelta tanto a Platón cuanto a 
Aristóteles, cuyos magisterios el hombre occidental, y en pri- 
mer lugar el italiano, intenta hacer confluir en una nueva medi- 


tación.!Í 


¡Ahora bien, si los intereses que lo guiaban eran diferentes de 
los que habían impulsado a los escolásticos, poco ha de sorpren- 
“der que también lo más característico de la forma mentis escolás- 
tica, sellada por sus métodos de búsqueda y disputa, también 
¡fuera puesto en tela de juicio. Recordemos ante todo que esta 
actividad se llevaba a cabo en las universidades y que el método 
cadémico escolástico se fundaba en la lógica antigua, sobre la 
ual eran construidos sus procedimientos dialécticos. Al acercar- 
nos al Quartrocento, éstos habían alcanzado un afinamiento for- 
| que, a menudo, hacía olvidar el contenido de lo que se dis- 


utía. De ahí que los humanistas hayan mostrado, en general, 


profunda desconfianza —ue, a veces, rayaba el menosprecio 
ly, otras, llegaba al ataque frontal— hacia dichos procedimientos 


que, se suponía, debían ser de acceso a la verdad.!15 
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En realidad, las primeras reacciones contra la esterilidad de estas 
formas de la cultura «oficial», universitaria, provienen del cam- 
po de la literatura popular italiana, en cantares donde justamen- 
te se ridiculizaba a los dialécticos y su disciplina, la «loíca».!6 
Esto es revelador de la difundida intolerancia que alcanzaron a 
despertar, al iniciarse el siglo XV, las formas ya perimidas de 
aquello que había derivado en «escolasticismo». Pero esa intole- 
rancia adquiere expresión alta y precisa en los principales huma- 
nistas: en Petrarca, tan polémico respecto de los cathedrarii phi- 
losophi que llama a los averroístas «plebes er minutt», desvaloriza 
el «agmen britannicum» de los ockhamistas y se escandaliza de 
los teólogos «multiloqui»; en Boccaccio, quien, contra ellos, cele- 
bra el resurgimiento de la poesía; en Coluccio Salutati, enemigo 
acérrimo como Petrarca de los dialécticos británicos. Ahora 
bien, ¿qué vía de acceso a la verdad contraproponían, entonces, 


los humanistas? Para decirlo en una palabra: la poesía.!? 


En efecto, ya desde los primeros humanistas la poesía se conci- 
bió como la clave de unidad del conocimiento, aun cuando 
dicha concepción desmintiera las tesis que —al menos, formal- 
mente— habían sustentado al respecto Platón y Cicerón. Pero si 
el mismo Petrarca ubica a estos dos pensadores, junto con Sé- 
neca y Varrón, en la «falange de los poetas», es precisamente por- 
que supieron aunar el más alto grado de especulación con el cul- 
tivo de las letras. Más aun, no deja de ser significativo que 
también incorpore a Aristóteles en esa corte, pensando especial- 
mente, quizás, en el Aristóteles de la Poética. Sea de ello lo que 


fuere, constituye una prueba más de que si el primero de los 
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humanistas rechaza con vehemencia las formas en las que había 
derivado el aristotelismo escolástico, no hace otro tanto con el 
stagirita mismo. Por su parte, Boccaccio postula la poesía 
como modalidad del saber laico convertido en filosofía. Pero ello 
no obsta para que la caracterice aun como mensajera del 
Espíritu Santo. Más todavía, en las obras de los poetas clásicos, 
'en quienes ve a los verdaderos teólogos de la Antigiiedad, cree 
descubrir las tres dimensiones hermenéuticas que tradicional- 
mente se aplicaban a la exégesis de las Sagradas Escrituras: la his- 
tórica, la moral y la alegórica.18 De este modo, la poesía cobra 
jerarquía de llave de oro que permitía la apertura a la verdad, de 
disciplina universal que posibilitaba el desarrollo de las mejores 
potencialidades intelectuales del hombre.!? Por cierto, durante 
el Quattrocento, esta concepción se encuentra ya arraigada entre 
los humanistas, de manera que subsiste no sólo como doctrina 
explícita sino, sobre todo, como actitud. 


Haber mencionado la consagración de un saber laico nos con- 
duce a otro punto, hoy ya no discutido. Pero la difusión del 
equívoco que conllevó durante mucho tiempo obliga a despejar- 
lo: es el que concierne a la validez de una división y oposición 
entre un Humanismo cristiano y otro profano, potenciada prin- 
cipalmente por el lluminismo. Más allá de la nota individualis- 
ta y aun mundana que algunos se han complacido en subrayar 
=sobre todo, siguiendo a Burchkardt-, sí puede decirse que, 
especialmente en confrontación con la cultura que rechaza, la 
literatura humanística tiene un sesgo predominantemente laico. 


Ello no significa de ninguna manera que haya tenido carácter 
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profano, ni mucho menos. Es más, alienta en sus textos la bús- 
queda de una nueva espiritualidad, menos condicionada en lo 
cultural, más libre y, fundamentalmente, más íntima e intensa 
que la pautada por la Iglesia de entonces. En esta última carac- 
terística, por lo demás, creemos que se debe inscribir el menta- 


do individualismo. 


Podemos encarar ahora una síntesis de lo dicho hasta aquí en rela- 
ción con el Humanismo en cuanto rechazo del pasado reciente: 
en primer lugar, ese rechazo se dirige al empleo que el movimien- 
to intelectual escolástico hacía de las corrientes filosóficas occi- 
dentales, no contra éstas en sí mismas, dado que muchas de ellas 
son reasumidas por los humanistas en una nueva clave; en segun- 
do término, lo anterior significa que la reacción no se vuelve con- 
tra una tradición filosófica en particular, menos aun, contra la 
aristotélica; en tercer lugar, se impugna el método escolástico, no 
tanto en sus fundamentos cuanto en la forma ya esterilizante en 
que había caído y en su pretensión de constituir el único método 
válido; por último, se rechaza la limitación de la búsqueda inte- 
lectual a los claustros y su exclusividad en manos eclesiásticas. Por 
ello, no se puede afirmar que el movimiento humanístico se diri- 
ja contra la Escolástica propiamente dicha, sino que lo hace con- 
tra el escolasticismo, contraproponiendo, a la inversa de éste, una 


apertura hacia nuevas formas de indagación. 
Pero la razón profunda de tal rechazo obedece al hecho de que 


los movimientos culturales oficiales ya no respondían a las 


inquietudes de la época, en la que los hombres se interrogaban, 
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fundamentalmente, por sí mismos, por su propia condición y 

or su destino.20 Este replanteo de la propia identidad lleva, 
mo dijimos, a un regreso a la filiación, a una búsqueda de la 
tuna que, ceñida primero a la latina, se extiende después a otras. 
"Pero este viaje a los orígenes requería también su propia hoja de 
“ruta; presentaba exigencias metodológicas que en líneas muy 


generales, se pueden calificar de literario-filológicas. 


Desde esta perspectiva, se justifica una posible distinción de tres 


fases en el Humanismo italiano: 


a) la fase que enfatiza el rescate de la tradición literaria desde la 
latinidad, fase de intereses fundamentalmente éticos y políticos, 


que va de Petrarca a Leonardo Bruni; 


b) la fase en que se asume la exigencia metodológica, con la con- 
secuencia de un desarrollo técnico de la filología; en ella se pro- 
fundizan los intereses ético-religiosos. Está representada de 
manera principal por Lorenzo Valla, cuya influencia llega a 


Erasmo; y 


c) la fase en que confluyen las dos anteriores para dar lugar a un 
replanteo profundo en el plano científico y filosófico; en ésta se 
integran a la corriente neoplatónica —que es su base principal- 
elementos aristotélicos, el hermetismo alejandrino y las tradicio- 
nes orientales. Centrada en la Academia Platónica de Florencia, 
sus mayores representantes son Poliziano, Marsilio Ficino y pre- 


cisamente Pico della Mirandola. 


Y 
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Ahora bien, puestas así las cosas, no es de extrañar que un nom- 
bre subyazga en el fenómeno del Humanismo como gozne sobre 
el que giran sus tres fases: el de Cicerón. El carácter omnipresen- 
te de éste obedece, sobre todo, a ese movimiento de regreso a los 


orígenes. 


En él, los humanistas encuentran al autor en cuyo solo nombre 
se subsume la cultura latina de la que ellos se sentían herederos, 
al lanzarse a la búsqueda de la propia filiación. Cicerón campea 
no sólo en el ámbito de intereses literarios sino también en el de 
los filosóficos. En efecto, en lo que hace al primer punto, les 
ofrecía una base desde la que oponerse a la sintaxis rudimenta- 
ria del latín escolástico. En tal sentido, baste recordar el 
Ciceronianus de Erasmo y su enfoque sobre la pretensión de 
reeditar el latín del orador romano y de Virgilio. En lo que con- 
cierne al segundo aspecto, el que más importa a nuestro tema, 
por una parte, Cicerón constituía el eslabón preciso entre los 
orígenes griegos del pensamiento occidental y la latinidad a la 
que los humanistas italianos pertenecían. Así pues, la versión 
ciceroniana de las principales tradiciones filosóficas griegas les 
permitía hacer una relectura latina de las mismas, es decir, incor- 
porarlas con sus categorías mentales más propias. Por otra parte, 
se ha de tener en cuenta que la misma concepción ciceroniana 
de filosofía —que se inclina por la tradición platónica y, en par- 
ticular, por la imagen del sabio transmitida en diálogos como el 
Fedón— coincidía con el ideal sustentado por los humanistas al 
respecto.21 Como se ha recordado tantas veces, el mismo nom- 


bre de «humanista» es exhumado por los italianos de escritos 
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'ciceronianos, donde figuran expresiones como «studia humani- 
tatiso y «studia humaniora». Ellos las emplearon para designar su 
propio campo de indagación, cuyas ramas eran cinco: gramáti- 
ca, retórica, historia, poesía y filosofía moral. Desde el punto de 
vista más ceñidamente «profesional», en cambio, el primer sig- 
¿nificado del término italiano «umanista» alude a quien enseña- 
ba literatura clásica; el segundo, cronológicamente hablando, 


señala simplemente al estudioso de las letras latinas. 


Filosofía y letras latinas: es imposible dejar de mencionar aquí el 
Hortensius ciceroniano. Pero esta sola mención alude directa- 
mente a la «conversión» de San Agustín a la Filosofía y su pos- 
terior contacto con las tesis fundamentales del platonismo.?2 De 
manera, pues, que, cuando se produce el redescubrimiento que 
los humanistas hacen de San Agustín, se rubrica, al mismo tiem- 
po, el encuentro de ellos con Cicerón. Y ambos, el Arpinate y el 


Hiponense, les recuerdan el magisterio de Platón. 
2. Reacción y fundación 


Así como es necesario matizar, según se vio, el tema del reingre- 
so de Aristóteles en Occidente, se impone ahora establecer pre- 
cisiones similares sobre el «reingreso» de Agustín de Hipona en 
el panorama del Humanismo italiano. Por obvio que parezca, 
conviene tener presente que es una constante en la evolución del 
pensamiento el hecho de que las líneas centrales que lo verte- 
bran siempre subsisten como último marco de referencia, es 
decir, como el entramado de una memoria profunda, algunos de 
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cuyos escorzos reemergen a la luz del examen atento y racional 
en determinadas épocas. Son aquellas en las que se percibe la 
necesidad de volver a transitar ciertas rutas no recorridas duran- 
te mucho tiempo, pero que existen en el «amplio palacio de la 
memoria», como diría precisamente Agustín. En la historia del 
pensamiento, se trata de una memoria colectiva que se torna 
más lúcida y consciente en los hombres más ilustrados y sagaces. 
Ellos reemprenden el tránsito de esos pasajes abiertos y trazados 
por los grandes maestros del pasado, quienes, entonces, vuelven 
a hacer oír su voz. Pero, ciertamente, de sus muchas lecciones se 
elige una que, en particular, promete respaldar, desde una tradi- 
ción secular, la respuesta a los problemas intelectuales más acu- 
ciantes que el siglo plantea. Mencionamos cómo se verifica esto 
durante el siglo XIII, en el caso del Aristóteles de los libros natu- 
rales y de la metafísica. Veremos ahora la reiteración de ese fenó- 
meno en el caso de Agustín de Hipona en los dos siglos subsi- 


guientes. 


El Agustín que Occidente nunca había dejado de tener bajo su 
foco atencional es, sobre todo, el gran doctor en Teología. Es el 
de De Trinitate y el de De civitate Dei. De hecho, la auctoritas 
agustiniana había regido las especulaciones en ese campo, en el 
fragor del combate teológico librado entre musulmanes y cristia- 
nos y entre los conservadores y los innovadores en los que se 
dividían estos últimos. 


Pero otro ámbito muy rico de su vasto magisterio no suscitaba 


la misma atención. Este aspecto es el que atañe justamente a la 
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reflexión sobre el hombre. Para decirlo en una palabra, el 
Agustín que permanecerá sumergido en el bagaje intelectual de 
Occidente es el de las Confessiones. En efecto, hasta el redescu- 
brimiento de ellas, el pensamiento del siglo XIV centraba sus 
intereses teológicos en las disputas mencionadas, mientras que 
en las facultades de Artes se daba preeminencia a la lógica y a la 


filosofía natural.23 


Una vez más, lo que signa el movimiento humanístico del 
Renacimiento, lo que le confiere su especificidad respecto de la 
| etapa anterior del pensamiento es lo que Kuhn ha llamado 
«cambio de paradigma». En lo que hace a las preocupaciones de 
los humanistas sobre su propio presente, esto determina una 
diferencia fundamental de perspectiva que, a su vez, condiciona 
tanto la elección de algunos entre ciertas vías metodológicas 
prioritarias cuanto la preferencia por algunas disciplinas. No es 
a la inversa, por lo que encarar el Humanismo desde la clave de 
la «batalla de las Artes» puede conducir a distorsionar el enfo- 


| que. Un ejemplo significativo es el caso de la Medicina: la for- 


mación tradicional de los médicos hasta entonces se daba desde 
una óptica aristotélica y averroística que suscitó las invectivas de 
algunos humanistas, dirigidas no contra la Medicina en cuanto 
disciplina sino contra los médicos de la época, en cuyo arte no 
confiaban.2% Es otro tipo de Medicina, de enfoque más abarca- 
tivo sobre la condición del hombre, la que propondrán. 

"Contra este estado de cosas reacciona el primero de los huma- 


nistas: Petrarca. Ya en De sui ipsius et multorum ignorantía pone 
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de manifiesto la actitud filosófica que mantiene a lo largo de 
toda su obra y que se opone a las formas averroísticas del aristo- 
telismo y a la perspectiva medieval sobre la naturaleza. Por lo 
demás, en su afán de insistir sobre la importancia máxima de las 
cuestiones antropológicas, Petrarca considera inútiles muchos 
de los planteos escolásticos y aun los típicos de la línea ockha- 
mista. Así pues, al logicismo, fisicismo y naturalismo todavía 
vigentes en su siglo, Petrarca opondrá las fuentes más originarias 
de Occidente: la sabiduría de cuño platónico, la fe cristiana y la 
elocuencia de Cicerón, cuya doctrina le parecía conforme con 
los principios cristianos. Á esto hay que añadir la tendencia de 
Petrarca al auto-examen moral, su necesidad de replegarse sobre 
sí mismo y recabar fuerzas para enfrentar la fascinación que —lo 
sabía— el mundo ejercía sobre él. Tal combinación entre esta 
actitud personal y aquella toma de posición filosófica constitu- 
ye una suerte de ecuación que sólo podía arrojar como resulta- 
do un nombre: el del autor de las Confessiones. Pero Petrarca 
debía encontrarse aún con ellas. El descubrimiento se produce 
por mediación de un miembro de la orden de los agustinos, en 
cuyas filas se cuenta una gran cantidad de amigos del poeta:25 
Dionisio da Borgo San Sepolcro. Es éste quien regala a Petrarca 


un pequeño ejemplar de esa obra. 


Las Confessiones llegan a manos del poeta en 1333, año que los 
historiadores coinciden en señalar como el del comienzo de su 
crisis religiosa. Por su propia formación, Dionisio estaba en con- 
diciones de apreciar el valor artístico de la literatura petrarques- 


ca. Pero, hombre de fino espíritu, Dionisio percibe en el amigo 
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una inquietud que excede la creación literaria y que se dirige al 


replanteo de la espiritualidad de su siglo. 


De regreso a la Aviñón de su juventud, el poeta satisface su gusto 
por los paseos a pie y el ascenso a los montes, que lleva a cabo 
leyendo a los clásicos. El momento clave en la evolución petrar- 
quesca tiene lugar durante el ascenso al monte Ventoux. Muy a 
menudo este episodio se ha citado como un documento de la 
sensibilidad moderna con su deseo de soledad y contacto con 
la naturaleza. Pero hay mucho más. De hecho, pocos años antes 
de que el mencionado episodio tuviera lugar, Buridán había 
emprendido la misma ascensión para efectuar observaciones 
meteorológicas. El mismo Petrarca confiesa que sube al monte 
movido por el único deseo de ver la altura extraordinaria de 
aquel lugar. Sin embargo, es necesario evitar el equívoco de con- 
fundir el motivo que efectivamente impulsó esa ascensión con lo 


sucedido en la cima. 


Y lo ocurrido en ella es decisivo: Petrarca olvida entonces su pro- 
pósito y, sin detenerse a admirar la majestuosidad del paisaje, 
abre al azar el pequeño ejemplar de las Confessiones obsequiado 
por Dionisio y que siempre llevaba consigo. Lo que lee allí es el 
célebre pasaje donde Agustín observa que los hombres van a 
admirar la altura de los montes, la inmensidad del océano y el 
curso de las estrellas y se olvidan de lo mucho que tienen que 
¡contemplar en sí mismos.?26 El poeta relata su estado de ánimo 
ante esa lectura, dando cuenta de su disgusto consigo mismo 


por admirar todavía esas cosas terrenas, cuando habría debido 


43 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


saber ya —aunque fuera a través de los filósofos paganos- que 
nada es admirable a excepción del alma humana, cuya medida 
supera toda grandeza.27 En este punto decisivo —en la cima del 
Ventoux, que es la de la evolución petrarquesca— confluyen, 
pues, el scito te ipsum socrático de una cultura clásica y el noli 
foras ire agustiniano de una sensibilidad cristiana renovada. Con 
todo, si se hubiera que decidir cuál de estas dos vertientes es la 
más caudalosa, optaríamos por la segunda. Más todavía, el 
mismo Petrarca compara este instante crucial de su propia evo- 
lución con el implicado para Agustín por la lectura del Hor- 


tenstus. 


El camino espiritual e intelectual que abre para Petrarca ese 
pasaje de Confesiones se ensancha y se alarga durante la segunda 
etapa de la vida del poeta, es decir, en el Petrarca ya «converti- 
do», el que baja del Ventoux. De hecho, su trabajo más acabado 
y personal, desde el punto de vista filosófico, el Secretum, será 
redactado en forma de diálogo entre el autor y San Agustín 
quien, a partir de este episodio, adquiere el abierto carácter de 


guía espiritual. 


Reencontremos, pues, a Petrarca al pie de ese monte, ya que es 
el momento que se podría señalar simbólicamente como la ¿ms- 
tancia fundacional del Humanismo italiano. Es el año 1336 y el 
poeta cuenta 32 años de edad, exactamente la edad de la conver- 
sión agustiniana, como él mismo se ocupa de indicar, con esa 
inclinación a las coincidencias simbólicas de cronología que des- 


pués reaparecerá en muchos humanistas. Por lo demás, la ascen- 


44 


ESTUDIO PRELIMINAR 


ón ha tenido lugar un viernes, día penitencial para el cristianis- 
jo. Aparentemente, la noche de ese mismo día Petrarca escribe 
larga carta que relata su experiencia a Dionisio da Borgo San 
Épolcro, incluida en su epistolario de las Fameiliari. Hace ya 
mucho tiempo, Billanovich ha mostrado que se trata de una 
latación literaria.28 Pero, aunque Petrarca haya dado redacción 
lefinitiva a esa carta a Dionisio mucho después, para incluirla 
sus Familiari -Billanovich supone que fue alrededor de los 
50 años del poeta, es decir, 18 más tarde de la fecha que osten- 
=, no todo es habilidad literaria en ella: la descripción precisa 
de algunos detalles confirma que la ascensión al Ventoux real- 
mente se produjo en las condiciones y en la época ya indicadas. 
y lo que es más importante, nada hace suponer que la profun- 
da impresión de Petrarca al leer o releer en la cima el aludido 
¡pasaje de Confessiones constituya una ficción retórica. 


Ya próximo a su muerte, en el año 1373, Petrarca ofrece a otro 
agustino, Ludovico Marsili, el pequeño volumen de esa obra 
cibido de Dionisio y que tanta trascendencia había alcanzado 


en su evolución personal. En la carta que acompaña el obse- 


1 cuyo cénit, que coincide con el del Ventoux, el poeta descu- 


bre en la indagación sobre el hombre y su relación personal con 


espirituales de cualquier pensador. Así, sobre el final de su vida, 
aconseja a Ludovico consagrarse más a la adquisición de las vir- 
ftudes que a la de la ciencia, y lo exhorta a no prestar oídos a 


“quienes, proclamando la necesidad de aplicarse completamente 
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a los estudios teológicos, pretendían alejarlo del cultivo de las 
letras. Si de ellas hubieran estado huérfanos —añade— Lactancio 
y Agustín, ni éste hubiera podido edificar la excelente Ciudad de 
Dios ni aquel hubiera podido combatir elocuentemente las 
supersticiones de los paganos. Lo insta, por último, que, lleva- 
do de la admiración por el hombre —a diferencia de quienes, jac- 
tándose de ser sabios, no se comprenden a sí mismos ni entien- 
den a los demás— y munido de las letras, combata a los secuaces 


de ese «perro rabioso» de Averroes. 


Así pues, queda señalado el aspecto de la producción agustinia- 
na que Petrarca revive para Occidente, abriendo con ello una 
nueva etapa del pensamiento, la humanística, con el fin de opo- 
nerse a la «cultura oficial», cuyos signos de esterilidad él perci- 
bía. En este sentido, y para proseguir con los paralelismos, no se 
puede dejar de reparar en cierta coincidencia de las situaciones 
vividas por Agustín y Petrarca: el primero, sobre el derrumbe del 
paganismo, señala las líneas fundamentales de la vida cristiana; 
el segundo, sobre la decadencia del escolasticismo, propone nue- 


vos temas y nuevas vías de indagación intelectual. 
Con el transfondo de esta historia reciente y sobre el escenario 


descrito al comienzo del presente capítulo, se dibuja la fugaz 


pero iluminadora trayectoria de Pico della Mirandola. 
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De la inmensa -y muy diversa- bibliografía al respecto, hemos optado por seguir aquí 
presentación hecha por Tenenti, A., / rinascimenti 1350-1630, Florencia, Le Monnier, 
)81, especialmente las pp. 1-23. Aunque no se trate de bibliografía reciente, sigue 
llendo vigencia. 


tal sentido, la importancia que revisten los nombres de humanistas franceses, 
gleses o germanos no es comparable con la que tienen Mussato, Cola di Rienzo, 
ca, Boccaccio, Salutati, Leonardo Bruni, Guarino de Verona o Lorenzo Valla. 
ecordemos, además, para trazar una curva cronológica, que el primero de los mencio- 
nados muere en 1329 y Valla en 1457. Lo que se acaba de indicar rige para el siglo xv; 
él, la preeminencia italiana se advierte si se piensa que Francia, por ejemplo, seguía 


siendo tierra medieval. 


3. Tenenti se refiere al Humanismo en estos términos: «La nitidez de su surgimiento 
y la relativa madurez que lo caracterizó desde su fase inicial han inducido a muchos 
ristoriadores a considerarlo el verdadero Renacimiento propiamente dicho. Estos 


“autores, además, convirtieron tal renacimiento, un rico fenómeno cultural, en perío- 


propias. 

4. Este aspecto de nuestra exposición deriva del tradicional planteo de Van 
Steenberghen, E, La philosophie au XIII" siécle, Lovaina, Nawelaerts, 1966. Aun sin con- 
“siderar en su momento los importantes aspectos institucionales concretamente los ava- 
tares universitarios y políticos— como lo hace, por ejemplo, Alain de Libera en La filoso- 
a medieval, trad. C. D'Amico, Buenos Aires, Cátedra, 2000, Van Steenberghen 
propone en su obra un esquema aun válido en sus líneas fundamentales. 

5. Se sigue aquí, reformulando con todo su síntesis para ceñirla al ámbito que nos inte- 
a G. Di Napoli, La filosofía del Humanismo y del Renacimiento, cap. 3 del vol. 1 de 
la Historia de la Filosofla, Madrid, 1965. 

6. Certera y limpidamente, P. O. Kristeller estableció importantes precisiones sobre este 
esquema básico en su Renaissance Thought. The Classic, Scholastic and Humanistic Serains, 
Nueva York, Harper and Row, 1961. En el segundo capítulo, dedicado a «The 


Aristotelian Tradition», se lee: «El aristotelismo de la última Edad Media estuvo caracte- 
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rizado no tanto por un sistema común de ideas sino por una fuente común de materia- 
les, una terminología común, un conjunto común de definiciones y problemas, y un 


método común para discutirlos», p. 32. 


7. «A menudo, historiadores del pensamiento occidental han expresado un punto de 
vista según el cual el Renacimiento fue básicamente una edad de Platón, mientras que 
la Edad Media ha sido una edad de Aristóteles. Semejante enfoque ya no puede mante- 
nerse sin considerables matices. A pesar de la extendida rebelión contra la autoridad de 
Aristóteles, la tradición del aristotelismo continuó siendo muy fuerte durante todo el 
período renacentista, y en algunos aspectos, hasta se acrecentó en lugar de declinar», 


ibid, pág. 24. Subrayado nuestro. 


8. Cf. Lanza, A., Polemiche e berte lerterarie nella Firenze del primo Quastrocento, Roma, 
Bulzoni, 1971, p. 29. 

9. Nos limitamos a señalar un punto interesante, cuyo tratamiento analítico no pode- 
mos hacer aquí: en una confrontación entre los comentarios de Tomás de Aquino, por 
ejemplo, y los de los humanistas a los tratados éticos de Aristóteles, se vería la diferen- 
cia de enfoque y de intereses a la que venimos aludiendo. Mientras que el Aquinate reva- 
loriza los aspectos naturales del hombre en el planteo aristotélico, los humanistas, en 
cambio, enfatizan otros rasgos que contribuyen a ensalzar la excepcionalidad del hom- 
bre entre los seres naturales. Si se nos permitiera expresarlo en términos gestálticos, 
fondo y figura intercambian sus funciones, en virtud de lo que interesa percibir tanto en 
el Medioevo cuanto en el Humanismo. 

10. Al respecto, se puede ver «Platon et Aristote dans le mouvement scientifique de la 
Renaissance», parte IV de la obra colectiva Platon et Aristote 4 la Renaissance, París, Vrin, 
1976. 

11. Lo dicho rige para el así llamado Quattrocento hasta sus últimos años. La situación 
comienza a variar en ellos, encaminándose hacia una suerte de endurecimiento doctri- 
nal. En virtud de este proceso, las posiciones ant-aristotélicas se vuelven más rígidas 
entre los humanistas. Un ejemplo significativo es justamente el del sobrino y biógrafo 
de Pico, Gian Francesco. Cf. Charles Shmirt, Gianfrancesco Pico della Mirandola (1469- 
1533) and bis critique of Aristotle, La Haya, Nijhoff, 1967, y Vasoli, C., «Giovan 
Francesco Pico e i presupposti della sua critica ad Aristotele», en Renaissance Readings of 
the Corpus Aristotelicum, Copenhagen, Museum Tusculanum Press, 2003, pp. 129-146. 
12. Cf. Klibansky, R., The Continuisy of the Platonic Tradirion during the Middle Ages, 
Londres, 1950, y Garin. E., «Per la storia della tradizione platonica medievale», en 
Giorn. Crit. della Fil, Iral. XXVMU (1949), pp. 125-150, donde se pone el acento en el 
planteo platónico de la inmortalidad del alma. 
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. Sugerentes observaciones se pueden encontrar aun hoy en Kieskowsky, B., 
lverroismo e platonismo in Italia negli ultimi decenni del secolo XV», Giorm. Cris. 
Fil Ital (1933), pp- 286-301. A propósito del averroísmo en ese período y en lo 
le atañe más directamente a nuestro tema, cf. Nardi, B., «La mistica averroistica e G. 


ico della Mirandola», Archivio di Filosofía (1949), pp. 55-75. 


. Hay que destacar que, en el intento de conciliación, se recurría muchas veces al 
istóteles joven, es decir a aquel en quien todavía resuenan los ecos de las tesis funda- 
nentales discutidas con su maestro en la Academia: en efecto, el testimonio ciceronia- 
o les hacía reconstruir la doctrina del primer período de la filosofía de Aristóteles, por 
jemplo, la teoría sobre la felicidad del sabio expuesta en sus obras perdidas, donde el 
Estagirita habría seguido aún sobre las huellas de Platón. Nada puede eximir al respec- 
to de la lectura del clásico de Bignone, E., L'Aristotele perduso e la formazione filosofica di 
Epicuro, Florencia, La Nuova Italia, 1936, especialmente el cap. III. Con todo, es obvio 
que lo medular —y lo más arduo— del intento de conciliación radica en las doctrinas 
metafísicas ya maduras de ambos. En este aspecto central del problema, que los huma- 
nistas no eludieron, merecen citarse las ajustadas observaciones de Ch.B. Shmitt, La tra- 
dizione aristotelica fra Italia e Inghilterra, Nápoles, Bibliopolis, 1985: «(...] las dos filo- 
sofías, platónica y aristotélica, interactuaron y ejercieron una benéfica influencia una 
sobre otra; de este encuentro emergió un tipo de aristotelismo ecléctico que tuvo 
una gran fortuna [...] Esto [el retomar tradiciones antiguas, lo que produjo pluralismo 
cultural] dio lugar a una nueva generación de filósofos que se inspiraban en textos pla- 
tónicos o al menos veían la necesidad de fundir las tradiciones aparentemente dispares 


de Platón y de Aristóteles en una nueva síntesis», pp. 12-13. 


15. Se debe evitar la imprecisión grave de suponer que todos los humanistas rechazaron 
la Escolástica en cualquiera de sus aspectos. Por el contrario, muchos de ellos conocían 
y apreciaban el que había sido su mejor momento. Pico respeta en ella, especialmente, 
la.opción por la disputa pública —cuyos límites ciertamente él ampliará- como forma de 
acceso a la verdad filosófica y teológica, si bien, como veremos, sólo intentará adoptarla 
bajo determinadas circunstancias. Más allá de ellas, cada línea de sus escritos contiene 
una implícita repulsa por el formalismo estéril de la decadencia escolástica. 


16. Ejemplo de ellos es el de Geta y Birria, servidores de un señor, Anfitrione, quien, 
con el fin de «ir a aprender Filosofía», abandona esposa y propiedad y parte en compa- 
fila de sus siervos, cargados de libros, ya que no de conocimientos. Pero la Filosofía ofre- 
NG por entonces la imagen de reducirse a vacuas disputas dialécticas, cosa que, en el can- 
Ptar, se muestra a través del gárrulo personaje de Geta: éste se jacta de haberse convertido 
en un sabio, diciendo precisamente: «Sommo loico son!», después de haber desgranado 


una serie de dislates sólo en apariencia dialécticos. Cabe consignar también la maldición 
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contra la «Filosofía», así reducida a la vacuidad: «Loica! Malederto sia chi primal mi disse 
che tu eri il fior d'ogni arre» [«¡Lógica! Maldito sea el primero que me dijo que tú eras la 
flor de todas las disciplinas»]. Cf. Lanza, A., La” berta della loica, en op. cás., 1, cap.1, p- 
131. Pocos han reparado en la significativa popularidad que adquirió este cantar y que 
hizo que hasta Maquiavelo cite a sus personajes en la famosa carta de diciembre de 1513, 
donde anuncia a Francesco Verzori la redacción de El príncipe. 


17. Sobre este particular, véanse las observaciones de Kristeller en «Il Petrarca, 
l'Umanesimo e la Scolastica a Venezia», en La civilid veneziana del Trecento, Venecia, 
Sansoni, 1956, pp. 147-179. 


18. La «cuestión de la poesía» dio lugar a una serie de valoraciones humanísticas diver- 
sas sobre ella. Lo que todas tienen en común es la apelación a los grandes ejemplos de 
la cradición clásica. Contra esta posición se alineaban los cultores de las artes rivales, 
pero, sobre todo, los eclesiásticos que habían relegado la poesía a un puesto secundario 
y que miraban con recelo todo lo que despertara el recuerdo del mundo pagano. No 
obstante, forma parte del fenómeno humanístico, de un lado, el papel protagónico que 
va adquiriendo el pocta en la nueva realidad civil; de otro, la revalorización de la 
poesía como medio más eficaz para transmitir, con la armonía y musicalidad del verso, 
los contenidos más diversos de la indagación humana. Así, los poetas cobran paulari- 
namente la jerarquía de guías espirituales y morales, razón por la que suponen que la 
poesía es apreciada por Dios. El primer aspecto es reivindicado por Mussato; el segun- 
do, por Petrarca. Cf. Ronconi, G., Le origini delle dispute umanissiche sulla poesia, 
Roma, Bulzoni, 1976. 


19. La reacción de la cultura «oficial» no se limitó al desdén. Francesco Landini, por 
ejemplo, es autor de un carmen latino en defensa de la lógica ockhamista, en el que el 
mismo Guillermo de Ockham aparece lamentando que la «nescia Lingua procax» del 
vulgo denigre sus obras e ignore la dialéctica, «sin la que nada —dice— se puede conocer». 
El blanco de sus ataques se acota en la figura de un supuesto humanista, el cual va filo- 
sofando entre los ignorantes y —lo que juzga aun peor— elogia a «su» Cicerón. Pero el 
personaje que representa a Ockham afirma que las loas del «humanista» hieren al 
Arpinate más que la espada (cf. A. Lanza, op.cit., pp. 46 y ss). Los críticos han tratado 
de identificar al humanista aludido. Sea éste quien fuere, para nuestro propósito, sólo 
importan dos hechos: el primero es la reacción de la que este carmen da cuenta; el segun- 
do, la probable existencia de algunos personajes que tal vez han reivindicado para sí 
inmerecidamente el nombre de «humanistas», cosa que, por lo demás, ocurre en cual- 


quier gran movimiento cultural. 


20. Ésta es la razón de la encendida defensa humanística de la figura de Sócrates, cuyo 
magisterio se antepone ahora al que Aristóteles había ejercido durante siglo y medio. 
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Recuérdese al respecto el «Sancte Socrates, ora pro nobis» de Erasmo, quien la asume 
como maestro de vida desde el cristianismo. 

21. Cf. Kristeller, P. O., La tradizione clasica nel pensiero del Rinascimento, Florencia. 
1965. 

22. Sobre este punto mucho se ha trabajado. En lo que hace a viejos ensayos, no se 
puede dejar de mencionar, entre otros, los de Courcelle, P, Les «Confessions» de Sains 
Augustin dans la tradition litréraire. Antécédenos et posterité, París, Études augustinennes, 
1963; y Testard, M., Saint Augustin et Cicéron, París, Érudes augustinennes, 1958, espe- 
cialmente vol. 1. Entre los más recientes, en cambio, es excelente el ensayo de Massimo 
Parodi, Paradigma agostiniano, Bergamo, Lubrina, 2006. 

23. P. O. Kristeller en «11 Petrarca...» (cf. nota 17), indica que, mientras que los huma- 
nistas tenían como campo de acción la gramática, la retórica, la poesía, la historia y la 
filosofía moral, sus contemporáneos escolásticos abarcaban la teología, la jurisprudencia, 
las matemáticas, la medicina, la lógica y la filosofía de la naturaleza. Kristeller anota su 
propia tendencia a interpretar el conflicto entre el Humanismo y la Escolástica como 
una fase interesante en la batalla de las artes o en la lucha entre facultades. Sin embar- 
g0, no es cierto que los humanistas no hayan incursionado en la Teología, y se lo verá 
en el caso del mismo Pico, o, en dirección inversa, que algunos médicos no hayan sido 
humanistas. Se trata, como se decía, de un conflicto más profundo. Por eso, es mucho 
más feliz el período con el que Kristeller cierra el pasaje recién citado: «En la controver- 
sia de la que nos ocupamos, la Escolástica representa el método lógico de las definicio- 
nes y la demostraciones precisas, el conocimiento sistemático y bien organizado, esto es, 
científico, del mundo físico. Por otra parte, el Humanismo cultiva como ideal no sólo 
el estudio de los clásicos, sino también la elegancia literaria junto con una consideración 


inmediata y personal de los problemas morales y humanos». 
24. Véase la famosa carta de Petrarca a Boccaccio de las Senili V, 3. 


25. Cf. Mariani, V., 1I Petrarca e gli agostiniani, Roma, Ed. di Storia e Lerr., 1959, espe- 
cialmente las pp. 15 a 33. 


26. Cf. Conf X, 8, 15. 

27. Cf. Familiares YV, 1. 

28. Cf. «Petrarca e il Ventoso», lralia Medioevale e Umanistica IX (1966), pp. 389-401. 
29. Cf. Senile XV, 6. 


30. Mariani, en el texto ya citado (cf. nota 25), da cuenta de que muy tempranamente 
Petrarca llama a San Agustín «noster cuando cita la Ciudad de Dios. Pero señala con 


acierto que el magisterio que sobre el poeta ejerció el De civitate Dei no guarda propor- 
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ción con el deslumbramiento que le producen las Confesiones, impresión que, en efec- 
to, el mismo Petrarca asimila al que le produjo al Hiponense su encuentro con el 
Hortensius ciceroniano (pp. 21-22). Cita, entonces, un pasaje de las Senili: «Y algo extra- 
fio sería, a decir verdad, que ningún cambio hubiera operado en el alma cristiana la elo- 
cuencia de Agustín, si uno tan grande en él fue capaz de producir el Hortensio de 
Cicerón» (Sen. VIII 6). 


2 


Capítulo II 


La trayectoria de Giovanni Pico 


1. La etapa formativa 


En la Viza de Pico, que redactó y antepuso a una edición de las 
obras, su sobrino Gian Francesco dividió la breve existencia del 
Mirandolano en dos períodos netamente diferenciados y aun 
contrapuestos: el primero, según él, estaría constituido por fal- 
tas morales: las aventuras amorosas, la jactancia de erudito, la 

ambición de gloria, la vanidad cortesana, la soberbia intelectual. 
El segundo período marcaría el arrepentimiento del joven e 
impetuoso aristócrata quien, habiendo regresado al cristianismo, 
habría abandonado las pompas y preocupaciones de Babilonia 

por el gozo y la esperanza de Jerusalén. Si se lo quisiera expresar 
en términos agustinianos, de ciudadano terreno Pico se habría 
convertido en ciudadano celeste. Para Gian Francesco, la instan- 
cia fundamental que precipita la conversión está dada por la 
repercusión hostil que tuvo la célebre disputa romana: a su jui- 
cio, es ella la que motiva primariamente la reforma moral de 

“Pico.! Sin embargo, y sin desconocer el asidero que esta inter- 

"pretación puede encontrar en los acontecimientos puramente 
externos de la vida piquiana, y menos aun ignorar la importan- 

cia crucial de la disputa en esa vida, nos proponemos presentar- 

la de manera diferente. Las razones de ello son las siguientes: 


cuando Gian Francesco confería dicho enfoque a su relato bio- 
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gráfico, era ya un ferviente savonaroliano, por eso cabe suponer 
que su propia posición lo impulsaba a enfatizar los aspectos 
morales y, por ende, cargar las tintas sobre las supuestas tinieblas 
del primer período e intensificar la luz del segundo. Creemos 
que semejante claroscuro, si bien es significativo y posible en los 
planos más íntimos y subjetivos de la vida de Pico, no traduce 
el itinerario de su trayectoria en la constelación histórico-cultu- 
ral ya bosquejada. Ni tampoco ilumina la naturaleza del pensa- 
miento piquiano. Como ya se insinuó, nuestra visión al respec- 
to hace hincapié en la misión pacificadora y renovadora de Pico, 
sobre la base de una reforma doctrinal que implica la reforma 
moral, porque la incluye y fundamenta. Por otra parte, y como 
consecuencia indirecta, no subrayamos a título de hito más 
importante en la evolución intelectual de Pico el fracaso de la 
disputa romana y sus repercusiones, dado que, cabe aclarar, nos 
parece menos importante la viabilidad o falta de ella que en el 
proyecto se hubiera expresado, que la índole de la propuesta 
implicada en dicho proyecto. Es esta última la que dice del diag- 
nóstico de Pico sobre su época y de su perspectiva sobre el futu- 


ro de Occidente. 


Así, el criterio que seguiremos en este punto es el de considerar 
dos grandes etapas que, por lo demás, tampoco dividiremos de 
modo tajante. La primera abarcará el período de la formación 
de Pico e incluirá todos aquellos elementos que confluyen en la 
gestación de su propuesta de concordia, hasta el descubrimien- 
to que él hace de la que cree su misión. La segunda etapa se cen- 
trará en el planteo público de su propuesta doctrinal. Por ello, 
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omaremos como criterio de distinción entre ambas etapas el 
bienio 1484-1485 y, en particular, la primera polémica impor- 
nte que Pico sostiene con la cultura de su tiempo, en la figura 


le Ermolao Barbaro.? 


En lo que respecta a la primera etapa, conviene advertir que el 
espíritu abierto e inquieto, incansablemente indagador, que ca- 
'racteriza al Mirandolano, lo convierte en homo viator, precisa- 
mente en cuanto explorator. Ello explica los frecuentes viajes que 
registra esta etapa y que aconsejan presentarla subdividiéndola 
en los períodos que Pico transcurre en distintas ciudades o cen- 
tros culturales, en los que va incorporando los diversos elemen- 
tos doctrinales de su variada y vasta formación. Así, abordare- 
mos sucesivamente los siguientes puntos: sus orígenes y 
extracción, la estancia en Bolonia, la de Ferrara, el primer con- 
tacto con Florencia, el período de Padua, el regreso a Mirandola, 
y la primera estancia florentina, que culmina en la polémica con 
Ermolao y coincide con el descubrimiento de su misión, madu- 


rado durante el viaje a París, 


Giovanni Pico nace el 24 de febrero de 1463 en el castillo de 
Mirandola, de los condes de Concordia, en tierra emiliana. Fue 
el tercer hijo de los cinco habidos en el matrimonio de Gian 
Francesco y Giulia Boiardo. Su madre, con quien aprende las 
primeras letras, era tía de Mateo Maria Boiardo, autor del 
Orlando Enamorado y mujer muy versada en la fina erudición 
literaria de la época. Siendo, además, una cristiana muy devota, 


soñó para él muy pronto la carrera eclesiástica; el paso de los 
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años de infancia y adolescencia de Giovanni Pico pareció alen- 
tar su sueño, sobre todo, por la escasa disposición de este hijo 
hacia la actividad política y administrativa. De hecho, el gobier- 
no del principado de Concordia correspondió al mayor, 
Galeotto, quien habría de revelarse más proclive a estas funcio- 
nes y también más ambicioso en sentido material, por lo menos, 
al punto de enfrentar a su otro hermano, Anton Maria —las dos 
restantes eran mujeres—, por cuestiones de herencia. Giulia 
Boiardo impuso, entonces, al pequeño Giovanni la condición de 
protonotario apostólico, cuando éste sólo tenía diez años, ya que 
imaginaba iniciar así su camino al cardenalato. De temperamen- 
to muy sensible, mostró tempranamente inclinación por la 
música —dejó algunas composiciones y armonías para instru- 
mentalizar—, y estar dotado de memoria tan prodigiosa que 
podía repetir íntegro un poema en cuanto acabara de escuchar- 
lo. Así pues, tanto por las circunstancias de su cuna y crianza 
como por sus características personales, Pico estaba predispues- 
to a ser un hombre arquetípico de su tiempo, dado que contaba 
con las dotes exigidas al refinado erudito del siglo XV. 


En 1474, es decir a los 11 años, es enviado a la Universidad de 
Bolonia —célebre por los estudios jurídicos— para iniciarse en el 
derecho canónico. Y es entonces cuando se revela su afán de eru- 
dición: a esa temprana edad, manifestó su deseo de hacer un 
compendio de las decretales, o sea de las epístolas en que los 
pontífices responden a una consulta particular y que después sir- 
ven de norma para casos semejantes. Si bien estos estudios le 


procuran un fuerte sentido de lo puntual en lo que se refiere a 
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los asuntos humanos, muy pronto el joven muestra facetas 
inquietantes de su carácter: además de cierta petulancia, que lo 
llevaba a discutir con los hombres versados de quienes se rodea- 
ba, revela una insaciable sed de conocimientos, unida a una acti- 
tud crítica. Si Giulia Boiardo no se equivocaba al descartar en su 
hijo la vocación militar, política o administrativa, sí lo hacía al 
suponer en él temple para ser miembro del clero. Era otro el 
camino que habría de seguir aquel joven, que muy pronto des- 
cubre las letras, en cuanto indagación sobre la esencia de los 
hombres y su realidad. Tiene noticias, además, del movimiento 
humanístico y su nueva inspiración, a través de la figura de 
Filippo Beroaldo. Así, un año después de la muerte de su madre, 
cuando Pico cuenta 16, decide proseguir sus estudios en la 


Universidad de Ferrara. 


En realidad, la mayor significación del período ferrarés —que 
sólo se extiende algo más de un año- en la formación del joven 
conde se halla fuera de los claustros. En efecto, de un lado, 
influye sobre él el ambiente literario de esa ciudad, que asistió y 
apoyó el florecimiento de poetas como Ariosto y Tasso. Á través 
de su primo, Mateo Maria Boiardo, Pico entra en contacto con 
eruditos de la época, como el ya famoso Guarino, y sigue las lec- 
ciones del anciano Aldo Manucio para quien siempre reservará 
en sus cartas el nombre de «praeceptor». Insatisfecho de conocer 
sólo el latín, Pico adquiere entonces un dominio acabado del 
griego, gracias al acercamiento entre ambas culturas que se da en 
esa época y que convocaba en la brillante Ferrara a sus más nota- 


bles protagonistas. Aunque es probable que durante la estancia 
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ferraresa haya conocido y aun escuchado a Savonarola, es obvio 
que ese primer encuentro no impresionó al joven: se hallaba en 
la etapa de los descubrimientos, en situación de deslumbrarse 
ante ese nuevo mundo que se abría ante sus ojos; era demasiado 
pronto para que advirtiera los eventuales peligros que entrañaba 
para un espíritu como el suyo. Sea de ello lo que fuere, mientras 
que en Bolonia Pico había descubierto las letras, Ferrara le reve- 
la, junto con la más elegante lengua griega, la fascinación de lo 
clásico. Pero ninguna de las dos le había procurado la ocasión de 
emprender un estudio profundo del pensamiento clásico: Pico 


no había encarado aún la filosofía. 


Sin embargo, no se produce inmediatamente el comienzo de esa 
ardua gimnasia intelectual. Atraído por el brillo protagónico de 
Florencia, meca cultural de la época, el joven se dirige a ella. Con 
todo, no se puede hablar, en este caso, de un «período florenti- 
no»: esta primera visita piquiana a la ciudad del lirio bien puede 
calificarse de exploración o viaje de reconocimiento. En efecto, a 
comienzos de 1480 lo encontramos ya trabando relación con los 
principales representantes de las letras humanísticas en Florencia, 
especialmente con el poeta Poliziano, a cuyo juicio somete cua- 
tro elegías salidas de su pluma. Si bien su comentario fue adver- 
so —al menos, no laudatorio—, Poliziano advierte enseguida las 
dotes intelectuales del joven Pico y es probable que haya sido el 
primero en aconsejarle la consagración a la filosofía. Pero no ha 
llegado todavía el momento en que el Mirandolano cobre con- 
ciencia de ese camino como aquel que le estaba destinado. A su 


amor por la literatura y, particularmente, por la poesía se añade 
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ahora otro deslumbramiento: el provocado por la ciudad que, 
por excelencia, las alberga. A esto contribuye en gran medida la 
amistad que Pico entabla en este breve período con tres herma- 
nos florentinos, los Benivieni; en especial, su afecto por Giro- 
lamo se prolongará hasta el fin de su vida. Poeta también él, 
Girolamo Benivieni dedica a su joven amigo varias de sus com- 
posiciones, que Pico retribuye con una elegía por Florencia. Es 
probable, aunque poco seguro, que Lorenzo de Medici haya 
venido a sumarse al círculo de las recientes amistades del conde; 
lo que sí es cierto es que éste escuchó las lecciones del platónico 
Marsilio Ficino, cuya De christiana religione ya había sido publi- 
cada, y que también lo exhorta a la filosofía. Casi todos los his- 
toriadores coinciden en afirmar que durante esta época Pico 
todavía permanece insensible a la influencia del ambiente plató- 
nico que se respiraba en Florencia. De todos modos, conjetura- 
mos que lo más decisivo de estos meses en la formación piquia- 
na no estriba en la incidencia de una corriente filosófica en 
particular, sino en el descubrimiento de la importancia de la filo- 
sofía en cuanto tal. ¿Cómo explicar, si no, que Pico haya decidi- 
do encarar su estudio a partir de este momento, con tanta pasión 
como rigor, abandonando un ambiente que no podía ser más 
seductor para un joven de sus condiciones? Es posible, pues, que 
advirtiera la dificultad de convertirse en uno de los espíritus altos 
de la época, si sólo se atenía a las cuestiones estéticas y eruditas, 


descuidando los problemas del pensamiento. 


Así, impresionado quizá por la solidez intelectual de Florencia y 


no solamente por su brillo, Pico se dirige resueltamente a la más 
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célebre universidad italiana en materia filosófica: la de Padua. 
Estamos a fines de 1480 y cuenta 17 años. Es, pues, en ese cen- 
tro donde el joven y ambicioso intelectual toma contacto con el 
mundo de las ideas que, desde entonces hasta sus últimos días, 
sería el suyo. Y no es ocioso insistir en que la llave de apertura a 
ese mundo fue, para él, aristotélica. Poco puede sorprender, 
entonces, que se haya apasionado por el estudio de la filosofía 
peripatética y que, a pesar de ulteriores avatares intelectuales, la 
impronta de las categorías aristotélicas no se haya borrado jamás 
de su espíritu. Pico transcurre en los claustros paduanos los dos 
años más intensos de su formación. Una particularidad de su 
temperamento ya se manifiesta plenamente en ellos: la renuen- 
cia a limitarse al dogmatismo de una escuela. En efecto, aunque 
la orientación averroísta de esta universidad era indiscutible, ello 
no significa que se encontraran en ella maestros de esa tenden- 
cia exclusivamente. Pico intenta escuchar las más diversas voces, 
asumiendo así una actitud a la que permanecerá fiel durante 
todo su itinerario intelectual y que constituye uno de sus sellos 
distintivos.4 De esta manera, además de maestros averroístas, 
Pico enriquece su formación con Domenico Grimani y Antonio 
Pizamanno, quienes profesaban el tomismo; con Girolamo Ra- 
musio, un orientalista y traductor de textos árabes, en cuya len- 
gua el Mirandolano se inicia; con Girolamo Donato, quien se 
especializaba en el pensamiento de Alejandro de Afrodisia y 
combatía tanto a los lógicos de Oxford como a ciertos humanis- 
tas desdeñosos de la filosofía, sobre cuya unificación doctrinal 
insistía ante Pico. Éste se revela estudiante aventajado. Su 


extraordinario talento —del que, es menester decirlo, se muestra 
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harto consciente— hace que fortalezca sus alas tan rápidamente 
que, antes de consumar el bienio de estancia paduana, ya sostie- 
ne apasionadas polémicas con sus maestros, costumbre que, si es 
frecuente en las aulas medievales, no lo es tanto en la época 
extremadamente cortés que nos ocupa. Con Nifo, por ejemplo, 
Pico defiende tesis de Siger de Brabante desde Averroes y otros 
expositores de Aristóteles. Con Elías del Medigo “hombre muy 
autorizado en Padua y uno de los que más influyeron sobre el 
joven conde- discute sobre lógica y examina problemas en boga 
en aquel entonces, como el de la creación y el de la animación 
de los cielos; el maestro termina por dedicar a Pico su opúsculo 
sobre la unicidad del intelecto, cuestión obviamente muy deba- 
tida en una universidad averroísta que, no obstante, acogía a 
secuaces del tomismo. Distintos son los elementos de formación 
que Pico adquiere con Elías del Medigo. Este maestro era judío, 
y conviene recordar, a través de la figura de Maimónides, que 
muchas veces los judíos oficiaron de intermediarios entre el aris- 
totelismo, el árabe y el latino.5 De tal manera que, por medio de 
él, Pico aprende no sólo el hebreo sino también una visión judía 


de Aristóteles, quien, como se ve, era omnipresente en Padua.6 


Ahora bien, uno de los intelectuales que gozaba de un gran pres- 
tigio en esta universidad se halla ausente durante la estancia 
piquiana en ella: Ermolao Barbaro. Altivo y desdeñoso, Ermolao 
era una personalidad temida, respetada y discutida en ese círcu- 
lo, en el que había actuado, retirándose después a la enseñanza 
privada en su Venecia natal. Su impecable manejo del griego lo 


impulsaba, de un lado, a atacar a quienes no escribían con arre- 
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glo a los cánones de la elegancia literaria clásica; de otro, lo lleva 
a cierta parcialidad, al punto de sostener que Averroes se limita 
a repetir a Temistio, un comentador de Aristóteles.” Sus detrac- 
tores averroístas objetaban que, con ello, no hacía más que con- 
ferir al comentador el prestigioso apoyo de una autoridad clási- 
ca. Aun en ausencia del principal interlocutor, esta controversia 
era ya leyenda en la Universidad de Padua y sus ecos seguramen- 
te llegaron a oídos de Pico. No obstante, algunos historiadores, 
como Gautier-Vignal, creen que el Mirandolano llegó a conocer 
personalmente a Ermolao durante su período de estudios pa- 
duanos. Sea como fuere, no es ocioso destacar la posibilidad de 
que haya impresionado al joven la tesis de Ermolao sobre la con- 
cordancia entre Platón y Aristóteles, que ya había sido sugerida 
por Bessarion y que Barbaro se proponía mostrar mediante la 
traducción al latín de toda la obra del Estagirita. Creemos que 
son estas las circunstancias que importa tener en cuenta, ya 
que no nos parece, en cambio, tan relevante determinar si Pico 
escuchó estas opiniones de labios del propio Ermolao o si las 


conoció sólo por referencias. 


En lo que concierne a otras dimensiones de la evolución espiri- 
tual de Pico, además de las estrictamente intelectuales, hay que 
anotar que, pese a la intensidad y vertiginosa rapidez de su 
aprendizaje en lenguas y filosofía durante este período, no se 
aleja del mundo y sus halagos. Es un joven rico, de noble cuna, 
dotado no sólo de extraordinarios dones intelectuales sino tam- 
bién de una gran belleza física y un trato seductor. No puede 


sorprender, entonces, que en esta época estudiantil se multipli- 
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quen sus aventuras galantes. Pero, a diferencia de lo ocurrido 
con Agustín durante su etapa cartaginesa, es improbable que 
esos devaneos hayan llegado a conformar una vida disipada o 
aun «voluptuosa», según dan a entender tanto la biografía del 
savonaroliano Gian Francesco, como los propios y severos 
reproches que, años después, él mismo se dirige. Con todo, se 
sabe que celebró poéricamente la belleza de dos mujeres amadas 
bajo los seudónimos de Marzia y Fillide. A pesar de la seriedad 
con que encara sus estudios, el aún adolescente sigue, pues, 
dedicándose también a la poesía: en estos años salen de su 
pluma un gran número de elegías latinas y de sonetos en lengua 


toscana. 


Transcurrido ese bienio, Pico se ve obligado a dejar Padua a causa 
de la guerra: en la primavera de 1482 había estallado la guerra de 
Ferrara, que involucró a casi todos los estados de la península ita- 
liana. La conjura de los Pací había asestado un golpe al equilibrio 
mediceo, marcando el comienzo de una grave crisis política 
interna. Como consecuencia, Italia se divide en dos bandos enca- 
bezados por Venecia y Ferrara. Del lado veneciano se contaban el 
papa Sixto IV y Génova; del lado ferrarés, se alineaban los floren- 
tinos, Nápoles, Mantua, Bolonia y Milán. Padua se encuentra en 
medio de los beligerantes y ya no ofrece un ámbito propicio a la 
indagación intelectual. Se dispersan maestros y estudiantes. Pico 


se dirige, entonces, a su ciudad natal. 


De regreso a Mirandola, después de haber descubierto las aspe- 


rezas de la polémica intelectual, Pico descubre la guerra. Como 
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Lorenzo Valla, como Erasmo, él y todos los amigos de su círcu- 
lo la deploran unánimemente, sin atenuantes ni partidismos. El 
joven lo hace en uno de los pocos sonetos que han llegado hasta 
nosotros, en el que se lamenta de ver la «misera Italia» desgarra- 
da por los conflictos internos. Resuelve, entonces, convertir su 
mansión mirandolana en lugar de refugio para eruditos, junto a 
los cuales proseguir sus estudios. Entre quienes gozaron de su 
hospitalidad se cuentan, además del fiel Elías del Medigo, 
Adramitteno, establecido en tierra italiana como tantos otros exi- 
liados griegos; y Nicolás Leoniceno, especialista en filosofía y 
letras clásicas, a quien la guerra había hecho abandonar Ferrara, 
al igual que a Aldo Manucio. Con todo, es difícil determinar 
quién se halla espiritualmente más cerca de Pico en este momen- 
to. Lo cierto es que en el curso de 1482 Pico tiene ocasión de tra- 
tar personalmente con Savonarola por primera vez. Proba- 
blemente ello haya acontecido durante un breve viaje piquiano a 
Reggio. Aun cuando el Mirandolano y el vehemente monje estu- 
vieran alejados por su respectiva situación social, sus estudios, su 
carácter y aunque, hasta entonces, fueran muy diferentes sus 
preocupaciones espirituales, los acercó una viva simpatía que 
habría de prolongarse durante toda la vida. ¿Se produjo entonces 
ese acercamiento porque Pico había sufrido ya sus primeras 
decepciones juveniles? Es posible. De todos modos, parece que es 
la ardiente ambición savonaroliana de pureza, más que su rigidez 


o el acierto de su prédica, lo que efectivamente atrajo al joven. 


Desde el punto de vista intelectual, Pico está rodeado, en su ciu- 


dad natal, de maestros en lenguas clásicas emigrados de Ferrara 
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Padua y, generalmente, formados como él en ambiente aristo- 
'télico. No obstante, no son esas las figuras más decisivas en esta 
etapa de su evolución: en efecto, su disposición espiritual lo 
inclinaba al platonismo y, por eso, a fines de 1482, entabla rela- 
ción epistolar con Marsilio Ficino quien, desde Florencia, 
recuerda a aquel joven que lo había impresionado tan favorable- 
mente. Más aun, a instancias de Pico, que le confía su deseo de 
adentrarse en el platonismo, Ficino le envía un ejemplar de su 
Theologia platonica, a la que apenas había dado remate.? Esto 
renueva en el joven las ansias de reanudar sistemáticamente sus 
estudios filosóficos y así se dirige a Pavía que, si bien se encuen- 
tra alejada del escenario más cruento de la guerra, no se conta- 
ba entre los principales centros intelectuales italianos. Por eso, lo 
hace acompañado de Adramitteno y Elías del Medigo, para no 
interrumpir su perfeccionamiento en las lenguas griega y he- 
brea. A todo esto, continúa con sus ejercicios poéticos, pero la 
vacilación entre filosofía y poesía se va ahondando en su espíri- 
tu. De regreso a Mirandola, escribe al respecto a otra de las gran- 
des figuras de este bienio: Angelo Poliziano. Cuando, por fin, 
Pico le comunica que ha quemado sus elegías latinas, el poeta lo 
deplora, pero el episodio marca su adiós a la lírica, cuya frecuen- 
tación, empero, no es de lamentar, ya que le otorga un manejo 
poético de la prosa latina, que los siglos subsiguientes han cele- 
brado. Así, queda vinculado epistolarmente a los dos nombres 
más importantes del humanismo: Ficino, que encabeza la acti- 
vidad filosófica extrauniversitaria; y Poliziano, que marca las 
pautas del nuevo movimiento poético. Pero Pico se halla aún 


separado de ellos por la distancia física. Era, pues, inevitable que 
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el joven se dirigiera a Florencia, el primer centro cultural de la 
época. Varias razones confluyen para ello: en primer lugar, y 
pese a su edad —Pico cuenta a la sazón 21 años—, ya había adqui- 
rido una formación cuya solidez lo ponía en óptimas condicio- 
nes para extraer de una estancia florentina el mayor provecho 
intelectual. En segundo término, mientras la figura de Aristó- 
teles aún campeaba en los claustros universitarios, el «nuevo» 
Platón —que atraía tan profundamente al joven— se había insta- 
lado en Florencia. En tercer lugar, las circunstancias externas 
favorecían el viaje: de un lado, ninguna otra ciudad ofrecía en 
aquel entonces tal riqueza de material bibliográfico y tan entu- 
siasta movimiento intelectual; de otro, Pico sabía que su nom- 
bre se había abierto camino precozmente entre los grandes de 
Florencia y, por tanto, podía esperar ser bien recibido en ella. 
Por último, la guerra que lo impulsó al refugio mirandolano 
había amainado y, aunque la situación política italiana seguía 
siendo tensa, la figura de Lorenzo Medici —que en ese momen- 
to alcanzaba su máximo esplendor— constituía una garantía de 
equilibrio y, por ende, de relativa paz, promesa a la que se aña- 
día la realidad de su ya célebre munificencia de mecenas.? 


Pico llega a Florencia en la primavera de 1484, y se relacionó 
inmediatamente con los eruditos que frecuentaban el círculo de 
Lorenzo, en el afán de profundizar sus estudios neoplatónicos. 
Desde este punto de vista, como es obvio, el contacto más 
importante que establece el Mirandolano en esta, su primera 
estancia florentina, es el de Marsilio Ficino. Después de haber 
estudiado filosofía y retórica en Pisa y medicina en Bolonia, 
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Ficino había sido convocado a Florencia por Cosme de Medici 
para que se consagrara enteramente a la reflexión y enseñanza de 
la obra platónica. La invitación de Cosme tenía como último 
objetivo la fundación de la Academia florentina, lo cual final- 
mente se produjo. Muerto Cosme, Ficino encuentra en sus suce- 
sores, Piero y, especialmente, Lorenzo, grandes mecenas que 
impulsan su trabajo en pro del platonismo cristiano. Fuerte- 
mente influenciado por la filosofía alejandrina, también Ficino 
buscaba las líneas de conciliación entre la metafísica platónica y 
la aristotélica. Para ello, se apoya en algunos esbozos de síntesis 
ya trazados por los primeros neoplatónicos. Así, la visita de Pico 
sorprende a Marsilio cuando éste se encuentra traduciendo a 
Porfirio y al Pseudo Dionisio —entonces, Dionisio Areopagita—, 
después de haber llevado a cabo sus versiones latinas de los diá- 
logos platónicos. En síntesis, cabe suponer que, desde una visión 
cristianizada del Ateniense, que lo hacía interesarse por la inne- 
gable dimensión mística de los neoplatónicos, Ficino mostró a 
Pico que el camino que desde la filosofía llevaba al cristianismo 
se vuelve más expedito partiendo de Platón que del Aristóteles 
conocido por el joven. Como hemos dicho, Marsilio declara 
creer en la concordia platónico-aristotélica. Sin embargo, más 
que buscar una síntesis entre ambos gigantes del pensamiento 
griego, es dable suponer que la sabiduría cristiana que Ficino 
propone es de corte exclusivamente platónico. Según veremos, 
esto habría de provocar una diferencia entre Marsilio y Pico; por 
ahora, estamos en el momento en que Pico descubre a Platón en 
Ficino y en que Ficino cree descubrir un nuevo Platón en Pico.!0 
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También Poliziano había emprendido estudios de filosofía pla- 
tónica con Ficino: ello se sumaba a la profunda cultura heléni- 
ca que lo hizo célebre. Poliziano va hacia la filosofía por la filo- 
logía; más aun, sus últimos comentarios a las obras aristotélicas 
son de neto carácter filológico. En sus obras más específicamen- 
te literarias, insiste, en cambio, en que el artista debe, sobre 
todo, expresarse a sí mismo. Pero Poliziano no muestra una 
conciencia teórica clara de la autonomía de la poesía respecto 
de la filosofía, la oratoria o aun la historia. Por el contrario, 
Pico la posee y, al elegir el arduo combate de la filosofía, se 
empeña con afán en defender, como veremos, con vuelo poéti- 
co, sus propios baluartes. Por lo demás, es un hecho que, en 
clave platónica, se torría difícil trazar una nítida línea divisoria 
entre ambos campos. Y el clima florentino estaba regido por 
la palabra del Ateniense, que resuelve en perfecta ecuación la 
simetría entre un pensar noble y un decir hermoso. Los hom- 
bres ilustrados de Florencia, y con ellos Pico, aprendieron esta 
lección de una vez y para siempre, aunque no todos supieran 
incorporarla en sus propias obras con la maestría del Miran- 
dolano. Por otra parte, era bien conocido de todo el círculo 
mediceo el hecho de que, mientras Poliziano hacía retomar a 
los latinos el camino de Grecia —por ejemplo, mediante sus lec- 
ciones públicas sobre Homero—, Marsilio introducía a Grecia 
en la latinidad. 


Pero Pico trabó conocimiento y aun anudó lazos de profunda 


amistad con otros letrados florentinos: entre ellos, cabe destacar 
el nombre de Cristoforo Landino, quien, desde 1458, enseñaba 
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en esta ciudad retórica y poética; y el de Bernardo Pulci, autor 
de poemas cristianos. Pero quienes merecen una especial men- 
ción en este sentido son los hermanos Antonio, Domenico y 
Girolamo Benivieni, que brillaban en las letras florentinas, espe- 
cialmente por sus odas. Con el último de los nombrados Pico 
ahonda su amistad, relación a la que aludimos al referirnos a su 
primer viaje a Florencia. Ello obedece, sin duda, a la extraordi- 
naria afinidad espiritual que lo unía a Girolamo y que se pone 
de manifiesto en dos hechos significativos: el único trabajo que 
Pico —tan celoso de su originalidad cuanto de su independencia 
intelectual- dedica a una obra ajena es precisamente su Com- 
mento alla Canzone dell amor celeste e divino, escrita por Beni- 
vieni desde una óptica platónica a ultranza. Por otra parte, y en 
lo que concierne a aspectos más personales, el Mirandolano hará 
constar su expresa voluntad de que sus propias cenizas reposen 


en la tumba de Girolamo. !! 


Párrafo aparte hay que dedicar a la relación de Pico con 
Lorenzo y la ciudad que con tan avezada mano él regía. Como 
no podía ser de otra manera, los acerca el común amor por la 
cultura. En el momento del arribo de Pico, la recién florecida 
paz permite a Lorenzo cultivar las letras menos apremiado por 
urgencias de gobernante que en otras ocasiones. Se ha dicho 
muchas veces que la verdadera vocación del Magnífico era la 
poesía. Opinión defendible, a condición de recordar que, para 
Lorenzo, la creación literaria y el mecenazgo constituían diver- 
sas exigencias de un mismo llamado: el del Arte. Es en respues- 


ta a ese llamado que también modela armoniosamente el alma 
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de una ciudad, cuyo artífice se siente, dada la imagen de gober- 
nante forjada en la época y que Maquiavelo se ocupará de dibu- 
jar prolijamente. No negamos, claro está, el que un artista pre- 
fiera una determinada forma de creación; simplemente nos 
limitamos a señalar una actitud que respalda y fundamenta las 
múltiples actividades de esta figura que, por sí sola, resume un 
rasgo esencial del espíritu de su tiempo, así como sintetiza la 
idiosincrasia de su pueblo. Florencia, y con ella el Florentino, 
deslumbran en la inmediatez de su presente espléndido. Por 
eso, el distanciamiento entre Lorenzo y el Mirandolano sobre- 
vendrá años después, cuando diversas visiones del futuro —o 
acaso sólo la de Pico— los separe. Pero ésa será la ocasión del ale- 
jamiento, ésta es la del encuentro. Y ese encuentro queda refle- 
jado en la famosa carta que el 15 de julio de 1484 Pico dirige a 
Lorenzo, con el propósito de elogiar los poemas que el 
Magnífico había redactado en lengua toscana.!? A nuestro jui- 
cio, dicha carta marca el principio del momento clave en el iti- 
nerario piquiano. Para rastrearlo se han de entrever, más allá de 
la cortesía lisonjera que la época imponía, ciertas convicciones 
del Mirandolano sobre la poesía y el lenguaje de la cultura en 
general, que se harán mucho más explícitas en la crucial corres- 
pondencia con Ermolao. De esas convicciones, que se van sedi- 


mentando en el espíritu de Pico, destacaremos tres. 


El primer rasgo notable de esta carta está vinculado con la ya 
insinuada actitud espiritualmente independiente y abierta pro- 
pia de nuestro autor: la carta se cierra aludiendo al hecho de 


que Lorenzo ha honrado la lengua toscana con sus poemas. Y 
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esto es significativo, en un momento en que los intentos litera- 
rios en lengua vulgar no contaban, ni mucho menos, con la 
unánime aprobación de los humanistas de aquel tiempo, quie- 
nes frecuentemente se encastillaban en una idolátrica y exclu- 
yente admiración por el magisterio de los antiguos poetas lati- 
nos. Más aun, demasiados humanistas de entonces tenían por 
máxima ambición el calco perfecto del latín del siglo 1, en una 
actitud, por cierto, anti-histórica. Otra será la posición piquia- 


na, que empero se revela ya en el detalle mencionado. 


La segunda nota a subrayar en el comentario de Pico concierne 
sólo aparentemente al manido problema de la relación entre 
forma y contenido. En efecto, para enfatizar las virtudes de la 
poética laurenciana, Pico apela a la comparación con las de 
Dante y Petrarca, marcando las carencias que advierte en ellos. 
En el primero, cuya riqueza conceptual alaba, echa de menos el 
canto; en el segundo, elogia la musicalidad del verso, pero 
deplora que frecuentemente halague al oído sin enseñar nada al 
alma. Si bien Pico se sirve de este juicio —por demás severo y 
discutible para ponderar el hecho de que en la lírica de 
Lorenzo se ha logrado, supuestamente, la conjunción de gracia 
y profundidad, lo que importa es la posición piquiana que se 
trasunta en ese juicio: la más alta poesía es la que armoniosa- 
mente habla con la verdad. Pico reclama, pues, la síntesis de 
sentencia y música, de doctrina y sonoridad. Y, en todo caso, 
muestra una inquebrantable constante de su vida intelectual: la 
renuencia a aceptar posiciones excluyentes o, si se lo quiere 


expresar en términos positivos, su capacidad de integración de 
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todos los elementos valiosos que intervienen en una cuestión 


determinada o en un ámbito de problemas. !3 


Esa actitud fundamental reaparece en la última característica 
que importa destacar y que, aunque roza tangencialmente el 
tema de la carta, contribuye a esclarecer nuestra conjetura acer- 
ca de esta instancia de la evolución piquiana inmediatamente 
anterior a su momento crucial: cuando Pico se refiere a la pro- 
fundidad doctrinal de la poética de Lorenzo, en primer lugar, 
señala que ella traduce tanto el pensamiento platónico cuanto 
el aristotélico; en segundo término, celebra la capacidad del 
autor de renovar esas ideas, por haberlas hecho suyas. Así se 
advierte la convicción piquiana de la compatibilidad de ambas 
perspectivas, a las que ubica en paridad de méritos: la sabiduría 
aristotélica no es puesta por debajo del platonismo que enfer- 
vorizaba al círculo mediceo. Por otra parte, no escatima elogios 
a la hora de indicar que las dos vertientes sobre las que se funda 
el saber occidental sólo pueden seguir vivas y fecundas cuando 
no se las circunscribe a la mera repetición o al comentario. 
Recuérdese que es precisamente esto lo que muchos círculos 
universitarios de entonces se limitaban a hacer. En suma, la 
carta a la que se ha aludido insinúa lo que constituirá un norte 
en la vida de Pico y del que él va cobrando una creciente con- 
ciencia: la ambición de síntesis integradora y armónica en cual- 


quier orden del mundo cultural. !4 
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2. El descubrimiento de la propia misión 


Tal es el estado de la evolución intelectual del Mirandolano 
cuando tiene lugar el intercambio epistolar con Ermolao Bar- 
baro, que indicamos como hito fundamental que dividiría los 
dos tramos de su trayectoria, separando su etapa de formación 
—que se cierra aquí- de la de expansión y creación. Por ello, 
dicha correspondencia requiere un tratamiento más detallado. A 
comienzos de 1485, Ermolao, el patricio veneciano empeñado 
en traducir a Aristóteles en elegante forma latina, dirige a Pico 
una carta en la que, tangencialmente, ataca a los filósofos esco- 
lásticos, calificándolos de «rudi, inculti et barbari». La respuesta 
piquiana no se hace esperar, suscitándose así entre ambos la céle- 
bre polémica que, en opinión de algunos intérpretes, versa sobre 
retórica y filosofía.15 De hecho, esa epístola, que es una suerte 
de manifiesto, se conoce con el título «De genere dicend: philoso- 
phorum». Fue el mismo Ermolao quien involuntariamente se lo 
proporcionó, al referirse, al comienzo de su réplica posterior a 
Pico, a la «litem et controversiam veterem inter nos et illos de gene- 


re dicendi philosophorum».!6 Pero rastreemos ese cruce de cartas. 


La epístola que provoca la confrontación de perspectivas es la 
que Ermolao escribe a Pico desde Venecia, fechada el 5 de abril 
de 1485.17 Se abre con los elogios retóricos de rigor en la época, 
en los que se podría atisbar, con todo, algún matiz irónico: 
Barbaro se congratula por un hombre como Pico, de tanta eru- 
dición que no hay casi nada que ignore, y de «tanto afán que 


pareciera no saber nada» (tanta cura, ut nihil omnino scire videa- 
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tur). Es interesante notar que Ermolao considera a Pico un 
poeta excelente y un eminente orador, aunque también un filó- 
sofo, primero aristotélico, después platónico.!ó Pero un resque- 
mor parece animar al viejo maestro acerca de posibles «desvíos» 
del joven: probablemente preocupado por la dedicación de éste 
a los escolásticos en el círculo paduano, le advierte que su única 
deficiencia es el griego, de manera que aun cuando Pico no 
necesita acicates y ha hecho grandes progresos en ese terreno, lo 
invita a profundizar en la literatura griega. Según declara, nadie 
que haya descuidado su estudio ha escrito ningún trabajo 
memorable en latín. Y es a propósito del «buen latín» que se 
insertan ahora las siguientes afirmaciones de Ermolao: en pri- 
mer lugar, niega el carácter de autores latinos a germanos o teu- 
tones, aun cuando hayan escrito en latín. Más aun, sostiene que 
estaban muertos en vida, ya que por su estilo merecen ser llama- 
dos rudos, incultos y bárbaros, aunque hayan dicho algo útil. 
Porque Ermolao afirma, explícitamente, que sólo el brillo de un 
estilo elegante y puro confiere a un autor fama inmortal. En 
segundo término, ejemplifica sus afirmaciones diciendo que un 
escultor no es celebrado por el valor del material que cincela, 
sino únicamente por el arte que demuestre al trabajar ese mate- 
rial: entre los mismos poetas, sostiene, los mediocres pueden 
abordar los mismos temas que trataron Homero y Virgilio, pero 
ello no los eleva al rango de éstos. Finalmente, y expresando su 
temor por haberse extendido demasiado en esta cuestión, cierra 
su carta congratulándose por la dedicación de Pico a las huma- 


niores litterae. 
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La respuesta piquiana lleva fecha del 3 de junio del mismo 
año.19 En este breve tratado filosófico, como dice Garin, y a 
continuación del usual prólogo elogioso, Pico recoge las acusa- 
ciones de su corresponsal a los escolásticos «bárbaros»: se lamen- 
ta —y él sí apela a una ironía abierta— por haber «desperdiciado» 
seis de sus mejores años descuidando el estudio de las bellas 
letras y dedicándose a frecuentar la lectura de Alberto Magno, 
Tomás, Duns Escoto, Averroes, en fin, todos esos «bárbaros que 
tenían a Mercurio en su corazón, si no en los labios». No obs- 
tante, si alguno de ellos resucitara, siendo como eran expertos en 
argumentar, podría defender su caso. De esta manera, Pico apela 
al recurso literario de poner en boca de un imaginario acusado 
la defensa de la filosofía escolástica y del latín en que ésta se 
expresa. No obstante, más allá de esta cortesía, se revela el ver- 
dadero pensamiento piquiano al respecto, que es dable sinteti- 
zar como sigue: el valor de la filosofía —abe recordar aquí que 
se está tratando en particular de la escolástica— no radica tanto 
en la forma en que se presenta cuanto en su objeto mismo, que 
es dilucidar las razones de lo humano y lo divino. Así, la gloria 
de los filósofos se adquiere «ubi non de matre Andromaches, 
non de Niobis filiis, atque id genus levibus nugis, sed de humano- 
rum divinarumque rerum rationibus agitur et disputatur...». 
Añade que, en la investigación de dichas razones, la filosofía 
«bárbara», lejos de merecer la acusación de ruda u oscura, ha 
sido tan aguda que hasta se la tilda de excesivamente escrupulo- 
sa, si es que se puede serlo demasiado en esta clase de búsqueda; 
pero los caminos que conducen a la majestad de lo verdadero 


son estrechos y carecen del encanto de la mollitudo. 
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El carácter firme, austero, combativo —casi se diría heroico- 
de la personalidad intelectual de Pico hace aquí su aparición: 
señala que el encantamiento de la mollitudo constituye el arma 
peligrosa con que el rhetor seduce como un prestidigitador a la 
multitud, la cual experimenta, en cambio, horror ante la casta 
exigencia de la filosofía, cuya misión consiste en conocer la ver- 
dad y demostrarla, sin trampas artificiosas a los pocos capaces de 
mirar algo en profundidad. Si se admite que el latín filosófico 
—léase «escolástico»— no debe ser necesariamente elegante pero 
debe ser latín, la cuestión radica entonces en decidir qué es 
«buen latín» y si éste sólo se reduce al estilo romano o no. Pico 
sostiene que una expresión es correcta, filosóficamente hablan- 
do, en la medida en que se ajusta a lo que se pretende enunciar 
y no, por ejemplo, por la musicalidad de la frase. Por lo demás, 
un árabe o un egipcio pueden manifestar lo mismo, y hacerlo 
bien, aunque no en latín. En una lengua la rectitudo de los tér- 
minos, vale decir su propiedad, es determinada o bien conven- 
cionalmente por arbitrium, o bien por la índole misma de las 
cosas, o sea por su natura.20 En el primer caso, no se puede 
negar a los escolásticos su derecho a usar las voces latinas con un 
significado preciso en el que todos ellos concuerden. En el 
segundo —esto es, si la propiedad con que se emplea una palabra 
depende de la naturaleza de la cosa que señala—, no es el rhetor 
sino el philosophus el que ha de erigirse en juez, puesto que es él 
quien contempla y explora la naturaleza de la realidad. Pico con- 
cede que eloquentia y sapientia pueden converger; más aun, si 
retóricos y poetas han separado la elocuencia de la sabiduría, no 
es menos cierto que muchos filósofos se han hecho culpables de 
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alejar la segunda de la primera. Afirmada la compatibilidad 
entre ambas, subsiste su distinción y, en ella, Pico defiende la 
superioridad de la sabiduría, apelando a un argumento que, si se 
tiene en cuenta la posición de Ermolao, bien se podría conside- 
rar ad hominem y no sólo de autoridad: recuerda que el mismo 
Cicerón prefiere una sagacidad balbuciente a una locuacidad 
vana. Más aun, el filósofo medieval Escoto ha escrito sobre Dios 
y la naturaleza sin gusto y con palabras que no son elegantes. 
Abordando los mismos temas, el poeta antiguo Lucrecio se ha 
expresado insensata aunque elegantemente: el primero demues- 
tra tener os imsipidum; el segundo, mens insipiens. El Miran- 
dolano ejemplifica esto diciendo que no se busca en una mone- 
da la elegancia del relieve, sino la materia de la que está hecha, 
y no hay nadie que no prefiera el oro puro acuñado por teuto- 
nes al oro falso acuñado por romanos. Así, Pico concluye: «sin 
lengua podemos vivir, aun cuando no cómodamente; sin cora- 
zón nos es de todo punto imposible. No es humano quien care- 


ce de las mejores letras. No es hombre el que ignora la Filosofía». 


Pico cierra su carta apelando a la cortesía una vez más: manifies- 
ta que su intención ha sido similar a la del Glaucón platónico, 
que no defiende la injusticia seriamente, sino con el ánimo de 
incitar a Sócrates a ensalzar la justicia. Sin embargo, es evidente 
que nos encontramos aquí con el verdadero pensamiento de 
Pico quien, explícitamente, confiesa su repugnancia ante ciertos 
gramaticastros que «cuando han hecho un par de descubrimien- 
tos etimológicos, se envanecen hasta el punto de tener en nada 


a los filósofos». 
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La respuesta de Barbaro fue tan extensa como la piquiana.?! Sin 
embargo, la réplica de Ermolao es mucho menos lineal y —pre- 
ciso es decirlo— menos sólida. De engorroso trámite, presenta un 
Leitmotiv en su argumentación: se apoya en la elocuencia con 
que Pico defiende su tesis, para mostrar que los adversarios de la 
elocuencia sólo pueden sostener su causa encomendándosela. .. 


a un hombre elocuente.?22 


Tratemos ahora de rastrear el procedimiento utilizado por Pico 
y de anotar después en su posición los rasgos significativos que 
quedan incorporados a su pensamiento y que se revelan aquí por 
primera vez. La argumentación piquiana discurre, en primer 
lugar, distinguiendo y oponiendo retórica y filosofía; en segun- 
do término, distingue también entre retórica y elocuencia; en 
tercer lugar, muestra la viabilidad de un lenguaje filosófico elo- 
cuente; por último, extiende el ámbito de la elocuencia a toda 
forma de sabiduría y no sólo a la filosófica. En la polémica, la 
posición piquiana pone de manifiesto blancos de ataque y pun- 
tos de defensa. En cuanto a los primeros, es evidente que la 
superficialidad, por elegante que sea, resulta inaceptable para 
el Mirandolano: lo que recusa explícitamente es, en efecto, el 
«genus levibus nugis». Ahora bien, nótese que en este «género» 
puede estar incluida —aunque no necesariamente— cualquier dis- 
ciplina de las que desvelaban a ciertos humanistas de su tiempo; 
así, la poesía puede ser excelsa y reveladora, pero también vana; 
la gramática puede dar cuenta de la estructura de pensamiento 
de una civilización, pero también puede perderse en una forma- 
lización estéril; la filología puede devolvernos la visión prístina 
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de las cosas, pero también caer en una erudición vacua. En todo 
caso queda claro el rechazo de Pico ante cierta clase de frivoli- 
ad intelectual, a la que eran proclives algunos humanistas. Tal 
techazo se manifiesta en la determinación con la que se niega a 
¡conceder a la forma un privilegio respecto del contenido y al 
“mismo hecho de separar ambos aspectos como si se tratase de 


compartimentos estancos. 


El segundo blanco del ataque piquiano, como consecuencia de 
lo anterior, es la retórica. Esto no sólo en virtud del carácter arti- 
ficioso que ella puede asumir, sino también por la peligrosidad 
que tiene en su eficacia al escamotear la verdad, fin último éste 
del filósofo. Dicho peligro se agudiza por la gran facilidad con 
que es persuadido el destinatario del discurso retórico; por el 
contrario, lo arduo de la demostración filosófica lo aleja de 
caminos tan largos y complejos —piénsese especialmente en las 
quaestiones escolásticas—, los cuales, sin embargo, conducen a los 
planos más profundos de la realidad. Para Pico, esto no implica 
una actitud soberbia ni aristocratizante del filósofo, al contar 
con pocos secuaces en comparación con los del rhetor. El 
Mirandolano subraya que esa escasez numérica obedece a las 
mismas notas esenciales de la filosofía. Así, no señala una posi- 
ción irreductible entre ésta, de un lado, y la poesía, la gramática 
o la filosofía de otro; el conflicto inconciliable se da entre la pri- 
mera y la retórica en sus usos más frecuentes. Por cierto, es 
insoslayable aquí el recuerdo del enfrentamiento entre los sofis- 
tas y Platón, tan venerado en los días de Pico. Pero cuando éste 
se refiere a la misión del rhetor y al objeto propio de la retórica, 
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no habla aún de la elocuencia, la cual, de suyo, se distingue de 
la filosofía sin oponerse a ella. En tal distingo se ha de tener pre- 
sente que la elocuencia es, en primer lugar, la facultad de expre- 
sarse claramente y con propiedad, no el don de hacerlo de una 
manera convincente, ya que esto último se puede dar eventual o 
accidentalmente como una consecuencia. Lo esencial de la elo- 
quentia es, pues, el poder expresivo —no necesariamente persua- 
sivo— de traducir de manera cabal la índole del propio pensa- 
miento y, sobre todo, la de las cosas; a diferencia de la retórica, 
la elocuencia se apoya más en éstas que en la probable interpre- 
tación que haga del discurso el destinatario u oyente. En tal sen- 
tido, el «buen latín» debe ser, sin duda, elocuente. Y lo era el de 
los filósofos «bárbaros», es decir los medievales, aun cuando sus 
expresiones podían no ser las más elegantes. El Mirandolano rei- 
vindica, pues, el derecho de los filósofos a adoptar no sólo un 
léxico técnico sino también un estilo propio, que es válido en la 
medida en que se adapta a lo que más importa, es decir a 
la expresión de la verdad. Así, formula su defensa de la compa- 


tibilidad entre elocuencia y filosofía. 


Ahora bien, la exactitud de esa adaptación a la verdad que se 
quiere expresar en la filosofía escolástica es tal que a quienquie- 
ra que esté familiarizado con ella le es imposible imaginarla en 
otra clave que no sea la de su neto, aritmético latín. El mismo 
Pico ensaya una enumeración de las virtudes de ese estilo y del 
lenguaje que le es propio. Pero se debe eludir aquí el riesgo de 
suponer que está empeñado en la apología de una tradición filo- 


sófica particular: en ese caso, se olvidaría una de las notas esen- 
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ciales del pensamiento piquiano: la breve e intensa vida del 
Princeps Concordiae es, como veremos, una permanente repulsa 
de toda fórmula estereotipada, un constante negarse a la estre- 
chez de un dogma filosófico.23 La cuestión es, recordémoslo, de 
genere dicendi philosophorum, y lo que Pico defiende ahora no es 
una escuela, una corriente u orientación filosófica, sino la vali- 
dez del estilo expresivo de cada filosofía. Explícitamente advier- 
te a Ermolao que también los filósofos prestan atención a la 
forma de sus trabajos, pero añade que la forma exigible a un filó- 
sofo no es la que cabe reclamar a otro, o a un poeta. Es por ese 
principio por el que recusa la pretensión de que el filósofo elo- 
cuente haya de expresarse sólo en latín ciceroniano. Y puntuali- 
za que quizás aquellas palabras que el oído rechaza por ásperas 
son acogidas por la razón como las más apropiadas para las 
cosas. De modo que, tangencialmente, nos encontramos con 
otro punto importante de la defensa piquiana: el que concierne 
a la reivindicación de la filosofía en cuanto tal y no de una posi- 
ción dogmática, cualquiera ella fuere. Así, al rechazo de la mera 
superficialidad elegante en pro de la búsqueda de la verdad, se 


agrega ahora el repudio de asumirla sólo parcialmente. 


Pero hay más: Pico tampoco acepta que el camino de la filoso- 
fía sea el único para llegar a la verdad. En efecto, la sapientia, 
dice, no sólo reviste las formas rigurosas del pensar filosófico; 
también la poesía, por ejemplo, al menos la llamada a ser inmor- 
tal, puede revelar las verdades más profundas, precisamente por 
hincar sus raíces en el ser. Pico sabía que los grandes poetas grie- 


gos y latinos habían dado pruebas de ello, mas es cierto también 
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que, tres siglos antes de la polémica que analizamos, lo había 
demostrado un autor tan medieval como Juan de Salisbury. 
Desde el punto de vista piquiano, tanto la filosofía escolástica 
como la poesía clásica están ordenadas a la verdad, sin que nin- 
guna de las dos pueda constituir por sí sola un sucedáneo de ella. 
Ambas intentan desentrañar el núcleo oculto del saber, tarea a la 
que están convocados los espíritus diligentes y profundos, sean 
ellos «refinados» o no. De ahí que Pico, en esta, su defensa de la 
sabiduría —y desde su cristianismo nutrido de lecturas teológi- 
cas—, descalifique a un poeta tan celebrado como Lucrecio, a 
quien atribuye, como vimos, una mens insipiens, comparándolo 
con la profundidad de un Escoto, de despojada expresión. De 
ahí también que, en cambio, él mismo haya redactado un enjun- 
dioso comentario a la Canción de amor compuesta por su amigo 
Benivieni sobre el ascenso espiritual del Banquete platónico. 
Semejante amplitud de miras —que, por cierto, constituye la 
desazón de sus intérpretes ante la imposibilidad de clasificar- 
lo4 lleva a Pico a probar las llaves de diferentes puertas que se 
abren ante el misterio del ser. Pero él mismo declara que es pre- 
ferible una llave de madera capaz de abrir esa puerta a una de 
oro que no lo consiga: «Praestat omnino aperire lignea, quam 
aurea excludere».25 Por eso se ha internado en tan diversas sen- 
das. Consciente de las graves decisiones que su tiempo reclama- 
ba, Pico opta por la causa de la verdad y por la seriedad y ampli- 
tud con que su búsqueda habría de encararse desde múltiples 
caminos. La carta que ahora examinamos constituye la declara- 
ción pública de esa opción y, por ende, una suerte de «presen- 
tación en sociedad» del Mirandolano en el círculo intelectual de 
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su época. Sobre el cierre de la argumentación que la sustenta, 
Pico vuelve a su comienzo, sosteniendo que, si su siglo no puede 
llamar «humanus» a quien no se haya cultivado en las bellas 
letras, ni siquiera es homo aquel a quien la philo-sophia, o sea el 
amor a la sabiduría, en cualquier ropaje que ésta se presente, le 
es ajeno. En el comienzo de la actividad piquiana resuena, pues, 
el «Todo hombre por naturaleza tiende a saber». Y cierra así la 
apología de la búsqueda de la verdad unificadora con una con- 


vicción aristotélica. 


Si se quisiera apelar a las imágenes clásicas que los humanistas 
tanto amaban, se podría decir que la epístola De genere dicendi 
pbilosophorum marca el cruce del Rubicón en la trayectoria 
piquiana; el Mirandolano opta por la filosofía y, dentro de ella, 
elegirá, según veremos, una senda agustiniana —y, en esa medi- 
da, neoplatónica— basada en la síntesis filosófico-teológica. En 
un espíritu ilustrado y abierto como el suyo arraigaba ya la con- 
vicción de que cierto número de verdades son comunes a todas las 
corrientes de pensamiento y aun a todas las religiones.26 Pero esa 
declarada convicción subjetiva debe ser probada: hay que 
demostrar que realmente existe. Y, como es obvio, hay que pro- 
barlo desde la filosofía. Por ello, no puede sorprender que, des- 
pués de haber estudiado en las principales ciudades italianas, de 
haber escuchado a sus eruditos más notables y de haber frecuen- 
tado a los más refinados hombres de letras, Pico quiera dirigirse 
a la universidad de París, que precisamente había visto nacer y 
consolidarse las más grandes corrientes filosóficas y teológicas 


que llegan al siglo XV. 
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Se impone aquí una digresión: nos hemos referido a la impor- 
tancia de Florencia en el movimiento intelectual de esta centu- 
ria, pero no a su universidad. Y cabe preguntarse por qué ésta no 
adquirió un rango relevante ni acompañó el brillo de la corte 
medicea en los años que nos ocupan. La explicación es algo 
compleja, pero, tomando sólo los factores principales, se puede 
decir que, en primer lugar, la riqueza de esta ciudad hacía que 
fuera costoso vivir en ella y, por tanto, los estudiantes ue ha- 
bían atenuado el carácter díscolo y violento de sus antecesores 
medievales, pero que, en general, seguían siendo igualmente 
pobres y trashumantes— afluyeron a otras universidades como las 
de Padua y Bolonia. Además, y viniendo ahora a razones de 
mayor peso, estas últimas mostraban la solidez de una tradición 
ya secular, que su joven hermana florentina no podía lucir. Con 
su sagacidad habitual, Lorenzo advierte tal situación y así pro- 
mueve, en 1472, una universidad en Pisa, con el objeto de con- 
vertirla en la ciudad universitaria de los toscanos, así como 
Padua era la de los vénetos y Pavía la de los lombardos. Esto 
compensó, de hecho, la menor incidencia política y comercial 
pisana en el panorama italiano. Estas circunstancias dan cuenta 
del silencio con el que hemos pasado por el ámbito universita- 
rio florentino y, a la vez, explican la falta de interés que Pico 
mostró por él. Por otra parte, algunos autores han aludido a 
cierta reserva en la hospitalidad con que Florencia acogió a Pico, 
indicando que él nunca pareció poder sentirse florentino. 
Compartimos esa impresión. A la ya señalada renuencia piquia- 
na al arraigo, debe sumarse cierto carácter distanciador y desde- 


ñoso de los toscanos. Esta característica encontraba, por cierto, 
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“una formulación externa en la estructura social y aun en sus 
leyes: la primera se basaba en la comportería, una forma extensa 
¡de clan familiar, es decir una organización fundada primordial- 
mente en el lazo sanguíneo. En cuanto al aspecto jurídico, los 
requisitos para la obtención de la ciudadanía eran tales que no 
puede sorprender que quien, como Pico, no fuera toscano de 
sangre ni tuviera una larga radicación en esas ciudades, se sintie- 


ra exiliado en las mismas.?7 


Así pues, en julio de 1485, el Mirandolano abandona Florencia 
rumbo a París. Por cierto, los intereses culturales que guiaron a 
Pico durante su etapa de formación fueron filosóficos y teológi- 
cos. Gian Francesco dice en la Vita que, después de haber 
desechado los estudios de derecho y de haber dado su adiós a la 
lírica, Pico se dedicó por entero «tanto a la filosofía humana 
cuanto a la divina».28 Por «filosofía divina» Gian Francesco 
entiende la teología cristiana; en todo caso, se sabe que la 
Florencia del siglo XV reservaba los términos «divinitas» para 
la teología —en particular, la ciencia sagrada—, y humanitas para 
los estudios literarios. Ahora bien, el centro europeo universal- 
mente reconocido de los estudios de teología cristiana era la 
Sorbona, aun cuando también tenían peso Lovaina y Colonia. 
Con todo, es menester puntualizar que, de acuerdo con su his- 
toria universitaria reciente, teñida de escolasticismo, la actividad 
académica parisina no ahondaba en el período patrístico: la teo- 
logía de los Padres, nutrida directamente en fuentes bíblicas, 
pretendía ser apologética y edificante, estaba claramente anima- 


da por el afán de formación espiritual y redactada generalmente 
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en un estilo prolijo, que ignoraba la controversia rígidamente 
pautada. En cambio, la teología de Colonia, Lovaina o París, 
descuidando las fuentes bíblicas y la tradición patrística, era 
toda ella una disputatio permanente, que se libraba muchas veces 
en un latín estilísticamente basto. En virtud de las diversas 
escuelas en pugna, se puede decir que las mencionadas universi- 
dades se destacaban, más que por ofrecer una teología determi- 
nada, por haber dado con una metodología teológica, si bien es 
necesario insistir en que frecuentemente los halagos de un méto- 
do ya afinado hacían perder de vista las metas efectivas a las que 
dicho método debía conducir. Como hemos anticipado, esta 
theología disputatrix se denominaba también «parisiensis» por el 
prestigio de que gozaba la facultad de teología en París y que 
atrae a Pico, quien reconoce en ella el principal centro de estu- 
dios teológicos de su tiempo.?? Esto llega a punto tal que los 
pronunciamientos parisinos en esta materia constituían la com- 


munis sententia, la opinión más autorizada. 


Así pues, Pico incorpora en su formación la experiencia de un 
centro teológico, el principal de su tiempo. Pero, por lo que se 
ha dicho ya, sería un error esperar que su encuentro más pleno 
y directo con el pensamiento agustiniano tuviera lugar durante 
esta estancia parisina. Lo fundamental de este período -—que se 
extiende por ocho meses— se debe detectar, en nuestra opinión, 
teniendo en cuenta el motivo que lo lleva a París y que se ha de 
buscar en el estado de su evolución cultural y espiritual en este 
momento: como señalamos, Pico ya había entrevisto su misión 
de concordia y se había percatado de que ella habría de cons- 
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truirse sobre bases filosóficas y teológicas. Como es obvio, una 
tarea de conciliación no se puede emprender sin un conoci- 
miento preciso de las posiciones en pugna. Es este conocimien- 
to lo que el Mirandolano busca en París, con la mira puesta pre- 
cisamente en la superación de las disputas estériles. Sin duda, 
asistió con interés a las lectiones y disputationes parisinas, espe- 
cialmente aquella que se celebraba de manera periódica y públi- 
ca, no exenta de cierta solemnidad, conocida como el actus sor- 
bonicus. Esto le permite familiarizarse con las distintas 
direcciones de escuelas, los textos escolásticos, los métodos de 
estudio y exposición. Sin embargo, no se advierte en sus escritos 
ningún rastro claro de una doctrina particularmente propia del 
ambiente teológico parisino. En relación con este punto, las 
posiciones de algunos intérpretes difieren notablemente. Dorez 
y Thuasne, entre otros, han insistido en el supuesto entusiasmo 
con que Pico recuerda el stilus paristensis.30 Por el contrario, 
algunos, como G. di Napoli, minimizan el valor de la estancia 
del Mirandolano en París, basándose sobre la pobre opinión 
piquiana acerca del estilo literario usual en ella.31 Ambos juicios, 
tal vez no exentos de un matiz chauvinista, denotan cierta 
exageración. De todas maneras, no dan con lo que en este caso 
consideramos esencial: Pico acaba de abandonar Florencia, pro- 
viene de un centro en el que el pensamiento se refugia y se des- 
arrolla en cenáculos; por lo demás, gran parte de su formación 
transcurre en el silencio de serenas bibliotecas y en gentiles con- 
versaciones celebradas en la privacidad de ambientes recoletos. 
París le muestra no sólo el arduo rigor del argumentar filosófi- 


co, sino también, y principalmente, la incidencia y los alcances 
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del debate más abierto y público.32 Para un hombre que soñaba 
con una honda renovatio de las ideas —precisamente porque 
había comprendido la exigencia de su siglo—, el descubrimiento 
de una polémica abierta debe de haber tenido una gran impor- 
tancia. Inspirado por esa característica del ambiente parisino, 
concibe el proyecto de extender los límites de la discusión hasta 
volverla «universal» en la más universal ciudad de la cristiandad. 


Con esta ambición, Pico se dirige nuevamente a Italia en marzo 
de 1486, consciente de haber extraído los mayores beneficios de 
los mejores centros europeos de estudio. En su permanencia en 
ellos fue guiado por el señalado criterio de apertura que, desde 
su adolescencia, lo acompañó a lo largo de toda la vida. Pero, 
pese a tan vastos intereses, ninguno de los intelectuales de la 
época puede reivindicar para sí el título de maestro del Miran- 
dolano, en el sentido de haber dejado una impronta determina- 
da en su pensamiento. Pico regresa a Italia resuelto a llevar 
adelante la renovatio saeculi, tomando como punto de partida 
una pública disputa dirigida por él en Roma, una revisión de las 
principales tesis sostenidas en el pensamiento occidental, un 
debate donde se ventilaran sin exclusión los temas filosófico-teo- 
lógicos que interesaban a la problemática urgente de la hora. El 
designio piquiano, que era el de acordar y sistematizar en una 
síntesis suprema los múltiples datos de diversas corrientes filosó- 
ficas y teológicas, se funda —digámoslo una vez más— en su con- 
vicción de la existencia de un saber absoluto, fraccionado y dis- 
perso, pero subyacente y reconocible en los distintos sistemas 
especulativos. Este saber era concebido por Pico como la posible 
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| traducción humana del contenido del Verbo. O, si se quiere 


expresarlo en términos inversos, se trataba de recuperar, en la 


visión humana de la realidad, la esencial unidad de su origen 


- divino.34 También esta idea es profundamente agustiniana. Así, 


el joven pone manos a la obra y emprende la redacción de las 
tesis centrales de la discusión. Su misión estaba claramente 


visualizada y la ciclópea tarea que implicaba ya puesta en mar- 


cha. Se cierra así la etapa de formación.?5 Se acercan ahora para 
Pico los difíciles tiempos de prueba en que deberá bajar a la 
arena e intentar hacer oír su voz en el variado y confuso rumor 


de aquella época. 
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NOTAS 


1. Cf. Vita di G. Pico della Mirandola, al cuidado de T. Sorbelli, Módena, 1963, espe- 
cialmente pp. 40-42. Hay edición posterior: Pico della Mirandola, Gian Francesco, 
loannis Pici Mirandulae viri omni disciplinarum genere consumatissi vita, Con presenta- 
ción de Bruno Andreoli, Modena, Aedes Muratoriana, 1994. 


2. En la presentación del itinerario piquiano nos basamos, entre otras piezas bibliográ- 
ficas, sobre Garin, E., G. Pico della Mirandola. Vita e dottrina, Florencia, 1937; Gautier- 
Vignal, Pic de la Mirandole, París, 1938; y Baker, D., G. Pico della Mirandola. Sein Leben 
und Werk, Dornach, 1983. 


3. Pico quema después las ejercitaciones poéticas redactadas en este primer encuentro 
con el ambiente florentino. No obstante, nos han quedado unos pocos sonetos, de ins- 
piración petrarquesca, cuya temática es importante subrayar: sugieren deseos de libera- 
ción del amor terreno, cierto sentido de la inminencia de la muerte y una vaga aspira- 
ción a lo divino. Cf. Dorez, L., «Sonetti di Pico della Mirandola», en Nuova Rassegna 
II (1894), p. 97 y ss. 

4. Dirá en el Discurso: ame he impuesto no jurar por la palabra de nadie, basarme sobre 
todos los maestros de filosofía, examinar cada página [omnes schedas], conocer cada 
escuela [familias agnoscerem]», ed. cit., p.140. 

5. Casi un capítulo aparte —cuya redacción, empero, nos desviaría demasiado de nues- 
tro tema— merece la figura de Elías del Medigo y su importancia como director de la 
Escuela Talmúdica en Italia. Nos limitamos, pues, a remitir a Secret, E, La kabbala cris- 
tana del Renacimiento, Madrid, Taurus, 1969, caps. 1 y V. A Elías —y no a Flavio 
Miufades, personaje de dudosa solvencia intelectual- debe Pico toda su formación en el 
pensamiento judío y árabe, especialmente, la que se trasuntará en el Heptaplus. 

6. Más allá de este dato, es imprescindible sobre esto la lectura del trabajo de Chaim 
Wirszubski, Pico della Mirandolas Encounter with Jewish Mysticism, Jerusalén, The Israel 
Academy of Sciences and Humanities, 1989. 

7. Cabe anotar que la figura de este filósofo bizantino del siglo IV es una de las más 
recurrentes en Pico, quien se sirve de los comentarios de Temistio, en especial, en lo 
que respecta al intento de conciliación entre el pensamiento platónico y el aristoté- 
lico. 

8. En esta etapa, la influencia de Ficino sobre el Mirandolano se hace particularmente 
importante al revelarle al joven la prisca theología, basada en la convicción de Marsilio 
de que el pensamiento filosófico griego -sobre todo, en lo que respecta a to theión— era 
deudor de la antigua sabiduría egipcia y caldea. Se trazaba un arco mítico-histórico que 
iba desde Mercurio hasta Platón. Es posible que el término tenga su origen en Plethon. 
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Sea como fuere, cabe insistir en que, en sus últimos escritos, y sabre todo en las 


Disputariones, Pico se mostrará decepcionado de este punto de vista. 


9. Pocos meses más tarde del momento que nos ocupa, precisamente el 7 de agosto de 
1484, con la llamada «paz de Bagnolo», cesa el fuego, de modo casi simultáneo con la 
muerte de Sixto IV. Recuérdese que este papa era quien se había aliado con Génova, espe- 
cialmente, contra Florencia. En cambio, su sucesor en el pontificado, Inocencio VIII, se 
muestra mucho más proclive a pactar con los florentinos, por haber entrevisto en ellos a 
los árbitros en la compleja trama de rivalidades y facciones que dominaba la escena ita- 
liana de entonces. Pero podría decirse que, en realidad, ese papel sólo le cupo a Lorenzo 
Medici. 

10. Es célebre el relato de la primera visita de Pico a Ficino, que este último redacta con 
el estilo propio de su tiempo, tan ansioso de hallar coincidencias significativas, que des- 
deña muchas veces las exactitudes cronológicas: en efecto, Marsilio subraya que el 
comienzo de su trabajo de traducción de Platón coincide con el día del nacimiento de 
Pico y que el joven llega a Florencia el mismo día y a la misma hora en que entregó los 
manuscritos para su publicación. Pero lo más significativo es la bienvenida del anfitrión: 
el hecho de que en cuanto el Mirandolano llega a su casa y comienza a hablarle de 
Plarón, Ficino le responde que un nuevo Platón acaba de trasponer los umbrales. 

11. C£ Dorez, L., «La mort de Pic de la Mirandole», en Giorn. Crit. della Filosofia Ital. 
XXXIII (1898), p. 60. 

12. Cf. Ruiz Díaz, A., «La carta de Pico della Mirandola a Lorenzo Medici», en Revista 
de Literaturas Modernas, Universidad Nacional de Cuyo, XIII (1978), pp. 7-23. 
Contiene la traducción con notas de la carta, antecedida por un breve pero iluminador 
estudio preliminar. Aquí nos atenemos a esa versión. 

13. La visión de la figura y el pensamiento piquianos que aquí se sustenta coincide con 
el enfoque de Pier Cesare Bori, Pluralitá delle vie. Alle origini del Discorso sulla dignita 
umana di Pico della Mirandola, Milán, Felcrinelli, 2000. 

14. En este sentido, es excelente por su documenración el Estudio preliminar de Stephen 
Farmer, Syncretism in the West. Picos 900 Theses (1486). The Evolution of Traditional 
Religious and Philosophical Sytems, Tempe, Medieval and Renaissance Texts and Studies, 
1998. 

15. Reiteramos nuestra opinión acerca de la importancia de esta correspondencia en el 
sentido de que, de un lado, perfila con nitidez la posición de Pico respecto de la cultu- 
ra de su tiempo; de otro, y en lo que toca al itinerario piquiano en sí mismo, precede al 
descubrimiento que el Mirandolano hace de su misión. E. Garin, en la edición citada 
anota que la aludida respuesta de Pico constituye un verdadero tratado en defensa de la 


pura especulación contra las pretensiones de los gramáticos. Y añade que dicho breve 
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tratado arefleja la actitud que Pico habría de mantener constantemente ante la indaga- 
ción filosófica y frente al Humanismo literario». Por su parte, Ruiz Díaz compara la 
carta que Pico dirige a Ermolao y la que escribe a Lorenzo, señalando que sin una aten- 
ta lectura de esta última, «la defensa de los derechos de un lenguaje filosófico pierde una 
parte no desdeñable de su peso. Desde la poesía y con concreta referencia a los versos de 
Lorenzo, Pico, poeta renunciante, empieza a precisar en qué consiste su propio destino» 
(op. cit., p.11). 

16. C£. Ermolao Barbaro, Epistolae, orationes er carmina, Florencia, Branea, 1943, vol. 1 
(ep. LXXXID), p. 102. 

17. Cf. ibid. (ep. LXVIID, pp. 44-47. 

18. Pico recoge esta insinuación que hace Ermolao sobre tal supuesta conversión filosó- 
fica, y puntualiza: «Poco ha desde Aristóteles me he dirigido a la Academia, pero no 
como tránsfuga, como dice él, sino como explorador [entre Platón y Aristóteles], si 
miras a las palabras, nada es más discorde; si atiendes a la realidad, nada es más concor- 
de» (Garin, E., ed. cit., p. 9). Adviértase esta nueva alusión a la concordia platónico-aris- 
totélica. 

19. CÉ. Picus Mirandolanus. Opera Omnia, Turín, Bottega di Erasmo, 1972, vol. 1, pp. 
21 y ss. 

20. Pico se apoya en la tradición filosófica medieval sobre el lenguaje. A juzgar por los 
puntos que enfatiza en esta cuestión, es probable que haya tenido particularmente pre- 
sente la tesis expuesta por San Anselmo en la primera parte de su De verizate. 

21. Cf. nota 15. 

22. En realidad, en esto Ermolao no se equivocaba, a juzgar por la impecable retórica de 
la que Pico hace gala, como se verá, al escribir sobre filosofía, y a su manejo de la prosa 
latina. CÉ. Bausi, E, Nec rhetor neque philosophus: fonti, lingua e stile nelle prime opere lati- 
ne di Giovanni Pico della Mirandola, Florencia, Olschki, 1996. 

23. Cf. nota 4. 

24, Véase al respecto la erudita comunicación de E. Garin, «Le interpretazioni del pen- 
siero di Giovanni Pico», en L' opera e il. pensiero di Giovanni Pico della Mirandola nella 
storia dell* Umanesimo, Florencia, Convegno Internazionale sul Rinascimento, 1965, 
vol. 1, pp. 4-31. 

25. Carta del 30 de septiembre de 1489 a su maestro Guarino, publicada en el Giorn. 
Crit. di Fil. [tal XXX1 (1952), pp. 523-524. 

26. En parte, la cuestión fue abordada en el ensayo, discutible en varios aspectos, de 
Marangoni, C., Le religioni nelle utopie dell'Umanesimo. Marsilio Ficino e Pico della 
Mirandola, Roma, Pont. Univ. Lateranense, 1986. 
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27. Cf. Guglielmi, N., La ciudad medieval y sus gentes, Buenos Aires, FECC, 1981. 
Véase, por ejemplo, lo consignado en la página 251: «La ciudad se precavía ante el peli- 
gro de ser gobernada por gente recién llegada; escatimaba el privilegio del ejercicio de la 


ciudadanía». 
28. Viza, p. 57 (cf. nota 1). 


29. Dice, en efecto, en su Apología: «El método común de los teólogos es el que común- 
mente se sigue ahora en París...» (Opera, 1, 133). 


30. Dorez, L. y Thuasne, P, Pic de la Mirandole en France, París, 1897, p. 61: «Los teó- 
logos romanos apuntaban al “srilus parisiensis” del que Pico estaba tan orgulloso». Cf. 
también Gautier-Vignal, L., Pic de la Mirandole..., p. 87 


31. Di Napoli, G., G. Pico della Mirandola e la problematica..., p. 48: «El stilus pari- 
siensis no ha dado una impronta particular al espíritu de Pico, ni como estilo, ni en 
cuanto doctrina, ni como metodología. Y no podía darla, puesto que el noble estudian- 
te italiano no ¡ba a la Sorbona precisamente exento de todo conocimiento. La experien- 
cia parisina del Mirandolano no ha sido nada más que una experiencia humana y cul- 
tural como las otras». 

32. Cuando, en el Discurso preparado para la disputa romana de las 900 tesis, Pico jus- 
tifica su propuesta de discusión, dice: «A quienes hacen la detracción de esta costumbre 
de discutir en público, no he de decirles muchas cosas, puesto que tal culpa, si es que se 
la considera tal, no sólo es común a todos vosotros, maestros eximios, que muchas veces 
habéis asumido esta tarea no sin suma alabanza y gloria, sino a Platón, a Aristóteles, a 
todos los filósofos más famosos de cada época. Ellos estaban ciertos de que nada les era 
más favorable para el logro de la verdad buscada que ejercitarse lo más frecuentemente 
posible en la discusión», DHD, p. 134. 

33. A diferencia de nuestra revista de los distintos hitos en el peregrinaje piquiano, no 
hemos mencionado nombres en el caso de su estancia parisina. Ello obedece a que, 
insistimos, nos parece más importante el conocimiento que Pico adquiere entonces de 
un método, que el contacto que traba allí con los magistri. Sin embargo, hay que 
señalar que tanto su condición de aristócrata como su valor personal de erudito lo 
hacen acceder a la corte francesa. En ella, el Mirandolano se relaciona con Robert 
Gaguin y con los hermanos Canay quienes, admiradores de la cultura florentina, 
intentaban impulsar el movimiento humanístico en tierra francesa. Entabla amistad 
también con Gilbert Montpensier, pariente de los Gonzaga. Todos ellos intervendrán 
en favor del Mirandolano en las ulteriores dificultades que éste habrá de enfrentar en 
Francia. 

34. Cabe advertir una vez más que la aludida renovatio se funda en una suerte de actua- 


lización de autores que, si bien no habían estado ausentes, carecen, en la tradición de los 
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siglos inmediatamente anteriores al XV, del peso que otros habían tenido. Así, se relee en 
una clave nueva no sólo a Agustín sino también a Jerónimo y a Ambrosio. 


35. Para completar este rápido rastreo de la evolución piquiana remitimos a Louis 


Valcke, Pic de la Mirandole: un isineraire philosophique, París, Les Belles Lertres, 2005. 
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Capítulo II 


La etapa de producción 


1. Tiempo de esperanza 


Decidido a intervenir activamente en la solución de la crisis de 
su tiempo, Pico, ya en Italia, recala primero en Toscana y se 
reencuentra allí con sus amigos de la corte medicea, como 
Marsilio Ficino, a quien visita en Careggi. Pero la redacción de 
las tesis —que de 700 aumentarán a 900— no es empresa que 
admita amables distracciones. Con su comitiva alrededor y la 
mente llena de proyectos, Pico sigue camino a Roma, sin sospe- 
char que a su juventud lo acecha una aventura de desproporcio- 
nadas consecuencias. De paso por Arezzo se prenda de Marghe- 
rita, esposa de Giuliano Marotto dei Medici, pariente lejano del 
Magnífico, pero hombre de fuste en la estrecha sociedad muni- 
cipal aretina. El apuesto e impetuoso joven intenta raptarla, con 
la colaboración de sus compañeros. El hecho exige reparaciones 
y el capitán de Arezzo, al frente de varios hombres, sale en per- 
secución de Pico y su comitiva, hasta que, en una refriega, éstos 
son vencidos y donna Margherita devuelta a su marido. 
Maltrechos, Pico y su secretario se salvan y logran refugiarse en 


Perugia. 


El episodio, de suyo intrascendente, dadas las costumbres corte- 


sanas de la época, tendrá empero para el joven consecuencias 
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nefastas. En primer término, deja entrever ciertos rasgos esencia- 
les de la personalidad piquiana: no es el Mirandolano hombre 
llamado a la prudencia; por el contrario, es presa fácil de Ímpe- 
tus cuyas consecuencias, aunque previsibles, él no se detiene a 
medir y que culminan, además, en intransigentes y amargos 
arrepentimientos de su parte. Este último rasgo hace asomar en 
Pico una espiritualidad casi petrarquesca: recuérdese, por ejem- 
plo, la carta que Petrarca dirige a su hermano, después de la 
ascensión al Ventoux, en la que deplora la vida anterior de 
ambos. Así, Pico se entrega a rigores ascéticos que se pueden ver 
como desmedidos respecto de la gravedad intrínseca de la falta. 
Pero ello es también lo que, de hecho, dio pie para que su sobri- 
no y biógrafo Gian Francesco adjudicara esa supuesta gravedad 
a los desaciertos de Pico en la primera mitad de su vida. En 
segundo lugar hay que considerar que, dadas las condiciones 
sociales del ofendido y del ofensor, la propagación del escánda- 
lo suscitado por este episodio era inevitable. El propio Lorenzo 
debe encontrar el modo de hacer perdonar a su joven amigo sin 
desairar a la vez al pariente injuriado. No obstante, los comen- 
tarios sobre el hecho son recogidos con cierto regocijo por oídos 
ansiosos de echar un baldón sobre alguien tan envidiable como 
Pico. Lo grave es que el rumor es registrado también con proli- 
ja severidad por personajes que alientan una invencible descon- 
fianza hacia quienes muestran independencia intelectual: tal es 
el caso del cardenal Egidio de Viterbo, quien, a la hora de com- 
batir las doctrinas del joven, no vacila en recordar este episodio 


para desprestigiarlo. 
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Contrito, Pico elige la serena Perugia como lugar de recogimien- 
to. Se entrega allí al estudio del caldeo bajo la dirección de 
Flavio Mitríades, de áspero carácter y escasa generosidad, quien 
también lo inicia en los misterios de la Cábala. Hijo por entero 
de su tiempo, Pico no se destaca por la precisión del racionalis- 
mo; pero se lo ha de juzgar a la luz de su época y no de la nues- 
tra. En aquellos días, la crisis impulsaba a los espíritus más lúci- 
dos —y, por eso, más angustiados— a recibir con beneplácito 
cualquier promesa de iluminada explicación. Los cabalistas de 
entonces presentaban su doctrina como la clave que permitiría 
comprender la realidad, como la soñada ciencia universal que 
reduciría a la unidad insuperable todas las doctrinas religiosas y 
filosóficas, eliminando así la confrontación entre ellas.! ¿Cómo 
sorprenderse entonces del interés que personajes como Flavio 
Mitríades, por dudosos que fueran, despertaron en Pico, tenien- 
do en cuenta sus preocupaciones? Con todo, y habiéndose 
declarado una peste en Perugia, el Mirandolano se traslada a la 
cercana y pequeña Fratta, instalándose en una villa de su propie- 
dad. Desde allí escribirá entusiastamente a Marsilio Ficino, 
comunicándole sus progresos en árabe y en caldeo, y su adqui- 


sición, a alto precio, de libros de Zoroastro. 


Sin embargo, sería un error suponer en lo que antecede una 
suerte de conversión de Pico a las líneas esotéricas orientales. 
Como siempre, se interna por todas las sendas, sin dejarse 
limitar por ninguna. En todo caso, el sueño de concordia y 
unidad se torna en él cada vez más obsesivo. Por eso, y pese a 


sus otras actividades intelectuales, trabaja sin descanso en la 
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redacción de las tesis, tarea que sólo se permite interrumpir 
por la llegada de algún amigo. Entre quienes lo visitan en 
Fratta se cuentan Elías del Medigo y Girolamo Benivieni, 
quien le ruega leer la Canzone que, en clave platónica, había 
escrito. Pico aun encuentra tiempo para iniciar la redacción de 


un comentario a la misma.? 


Da comienzo así un período de trabajo febril: la laboriosidad 
vertiginosa de esta etapa de producción sucede a la rápida vora- 
cidad que caracteriza la de aprendizaje. El ya mencionado 
Commento a la canción de Benivieni, única obra que Pico escri- 
be en lengua vulgar, tiene inequívocas referencias a la inminen- 
te discusión pública de las tesis o Conclusiones. Aunque rico en 
reminiscencias neoplatónicas, el Commento signa la separación 
de Pico respecto de la posición más estrechamente platónica de 
Ficino, sobre cuyas huellas Benivieni había redactado en nueve 
stanze la obra comentada.3 El plan del Commento piquiano es 
confuso. Pico lo divide en tres libros: en los dos primeros de 13 
y 24 capítulos respectivamente— sigue un criterio temático; en 
cambio, en el tercero pareciera predominar un criterio más for- 
mal, puesto que lo organiza en comentarios particulares a cada 
una de las sranze de Benivieni. Con todo, cabe suponer que no 
es ésta una obra revisada; si bien circuló manuscrita entre sus 
amigos, Pico no tenía la intención de publicarla. De todos 
modos, por ella podemos conocer el estado preciso de su evolu- 
ción en este momento, ya que hay en el Commento ciertos ras- 
tros de un pasaje de la doctrina averroísta de la doble verdad a 


algunas concepciones de la Cábala que eliminan todo contraste. 
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Sea como fuere, campea en sus páginas una visión de tono neo- 
P p 
platónico y religioso, en el que se intenta subsumir doctrinas 


filosóficas diversas. 


Por otra parte, y mientras planea una Concordia Platonis et 
Aristotelis, termina la redacción de las 900 tesis o Conclusiones 
precedidas de la famosa Oratio. Hacia noviembre de 1486 estos 
trabajos están terminados. Las primeras 400 tesis, meramente 
expositivas y de carácter histórico, versan sobre doctrinas discu- 
tidas de la Escolástica cristiana, árabe y judía, así como sobre 
puntos oscuros de la filosofía helenística; sólo unas pocas abor- 
dan temas de la teología caldea y la cabalística.5 En cambio, las 
500 siguientes, expresadas sucintamente como proposiciones, 
revelan el pensamiento de Pico y sus concepciones personales.f 
Entre estas últimas se cuentan algunas que, si bien no son heré- 
ticas desde el punto de vista cristiano, rezuman una heterodoxia 
que no estaba llamada precisamente a tranquilizar a los elemen- 
tos más conservadores de su proyectado auditorio.? Con todo, 
es la propuesta de pax philosophica lo que hubiera provocado 
una mayor resistencia. En efecto, ella habría de sentar las bases 
de una ecuménica pax fidei a la que apuntaban, por ejemplo, las 
tesis de revalorización de la tradición hebrea. En otras palabras, 
Pico ofrecía un fundamento de ardua pero más concreta realiza- 


ción para el viejo sueño de Nicolás de Cusa.8 
¿Estaban los hombres de su tiempo a la altura de un intento de 


tal envergadura? Pico creía que el Hombre lo está. Y en este 


punto radica, tal vez, la nota más humanística, la más entusias- 
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tamente optimista de todas las que conforman su personalidad 
intelectual. Por eso, tal nota aparece en primer lugar en la 
Oratio, llamada después «de hominis dignitate» y redactada 
=según anticipábamos en la Presentación— como alocución pre- 
liminar al debate público en que haría la defensa de sus tesis.? El 
Discurso, en todo caso, expresa el «humanismo» piquiano, en el 
sentido amplio del término. Después de dedicar la primera parte 
al examen de la dignidad y grandeza del hombre —fundadas en 
la libertad lúcida que lo convierte en artífice del propio desti- 
no-, el Mirandolano esboza las metas más altas que esta extraor- 
dinaria criatura puede alcanzar: la terrena está dada por la 
consecución de la paz universal basada en la filosofía, la trascen- 
dente es la unidad con Dios y el habitar con él en su luminosa 
oscuridad, nota esta última en que la presencia de San Agustín 
—que campea en todo el Discurso— cobra una particular impor- 
tancia. Así, como se ha dicho en la Presentación de este volu- 
men, a un carmen de hominis dignitate sigue un carmen de pace, 
pero sólo un carmen de philosophia puede mediar entre ambos. 
Por último, el mismo Pico se adelanta a responder a las posibles 
objeciones que podrían oponerse a su proyecto y de las que 
prevé tres: se le podría reprochar, dice, el carácter tal vez osten- 
toso de un debate público, el hecho de ser promovido por un 
hombre de escasa edad y la cantidad excesiva de tesis. La antici- 
pada respuesta piquiana a estos eventuales reproches muestra, a 
nuestro juicio, que, por lo menos, la segunda objeción habría 
podido ser la de mayor asidero. En efecto, las respuestas trasun- 
tan el candor de un joven que se sabe brillante y envidiado, pero 
que no ha cobrado conciencia cabal del riesgo que implicaba 
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formular una propuesta tan hondamente renovadora como la 
suya ante la crisis del siglo. La propuesta del Mirandolano impli- 
caba el precio de un esfuerzo intelectual y de una disposición 
moral que los hombres, distraídos por preocupaciones más 
urgentes y de menor alcance, no acostumbran aceptar, aun a 
riesgo de comprometer el futuro común. Pico temía más por los 
motivos expuestos —a la postre rebatibles— que por los intereses 
políticos y eclesiásticos cuyo juego iría a perturbar. Una vez más 
=y ésta es la definitiva— no supo medir la procedencia y grave- 
dad de las hostilidades que debería enfrentar. Tal es el estado de 
su espíritu cuando, hasta allí aficionado envidiable, erudito 
benévolo y gentil, colmado de dones, lo arriesga todo, a sabien- 
das o no, y abandona las bibliotecas para ir a contarse entre 


quienes hacen oÍr su voz. Pero su suerte está echada. 
2. Tiempo de decepción 


Pico llega a Roma a fines de noviembre de 1486. Su hermano 
Anton Maria mantenía excelentes relaciones con el círculo vati- 
cano, en el que el joven sabio fue bien acogido. En aquel tiem- 
po ocupaba la sede pontificia Inocencio VIII. De carácter débil 
e irresoluto, sufría la influencia del cardenal de La Rovere, futu- 
ro Julio Il, y del cardenal Egidio de Viterbo. Pero no es el 
Mirandolano hombre perceptivo para captar las sutiles líneas de 
poder que se tejen en la vida cortesana. Obsesionado por su 
sueño de concordia doctrinal universal, no se detiene en estudiar 
ambientes ni en intuir climas. Hace imprimir sus 900 tesis y en 


diciembre de ese año ya quedan fijadas en la mayoría de las uni- 
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versidades más importantes de Europa y en todos los ginnasi ita- 
lianos.10 Pico quería que el debate público fuera celebrado en 
Roma y, en las invitaciones que hizo circular entre todos los doc- 
tos de la época, se comprometía a pagar los gastos de los parti- 
cipantes, aclarando, además, que la discusión se daría según el 
stile parigino, o sea con arreglo a las normas de la disputa esco- 
lástica. Cabe anotar que el enunciado de las tesis estaba precedi- 
do de una advertencia en la que señalaba no haber incluido en 
ellas nada que la Iglesia no considerase verdadero o probable. El 
carácter de este debate lo diferenciaba de otros, sostenidos en su 
tiempo, por algunas notas que contribuyen a explicar su fraca- 
so: entre ellas, además de las que, según vimos, el mismo Pico 
previó, hay que subrayar la publicidad que se dio a la reunión 
convocada, la presencia de ideas y autores extraños y, a veces, 
reputados hostiles al cristianismo, circunstancia a la que se aña- 
día la pretensión —de por sí inquietante en aquel entonces— de 
un laico que se proponía discutir cuestiones teológicas. 


Comienza entonces el resquemor pontificio!! y se acentúa hasta 
que el 20 de febrero de 1487, Inocencio VII hace suspender la 
disputa y nombra una comisión examinadora de las tesis, presi- 
dida por el obispo de Tournai, Jean Monissart. Diez días más 
tarde la comisión convoca a Pico para interrogarlo sobre siete de 
las 900 Conclusiones. El Mirandolano expuso su pensamiento no 
sin antes declarar que se sometía a la doctrina de la Iglesia y a la 
autoridad del Papa. El 5 de marzo de ese año se condenan esas 
siete tesis, extendiéndose el cuestionamiento a otras seis, pero 


sin unanimidad de los miembros de la comisión: los más avisa- 
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dos entendían que en la universidad de París se las consideraba 
disputabiles et defensibiles. Con todo, lo más grave para Pico fue 
la prohibición formal que cayó sobre su proyecto de la asamblea 
de doctos. El contenido de las proposiciones condenadas u obje- 
tadas era el siguiente: 1) Cristo no descendió a los infiernos en 
presencia real si no sólo respecto del efecto, es decir no en per- 
sona sino con su potencia o per operationem; 2) el pecado mor- 
tal de un tiempo finito no se castiga con pena infinita en el 
tiempo, afirmando, además, como pecado infinito sólo el aver- 
sio a Deo que se prolonga hasta la muerte; 3) ninguna imagen se 
ha de adorar con latría, siendo la veneración comprensible en la 
medida en que recuerda al Crucificado; 4) la unión hipostática 
no se puede dar con cualquier naturaleza, sino sólo con una 
naturaleza racional, lo cual se funda en la excelencia y no en el 
defecto de la omnipotencia divina; 5) en el plano de lo posible, 
y suponiendo la doctrina del punto anterior, Cristo podría unir- 
se a la naturaleza del pan, sin la conversión de éste; 6) la Cábala 
es, como ciertas modalidades de la magia, un tipo de conoci- 
miento y, entre todos, el que mejor certifica la divinidad de 
Cristo, puesto que probaría que sus milagros fueron tales y no 
obras de manipulación de la naturaleza;!2 7) los milagros de 
Cristo son, pues, argumento de Su divinidad, por el modo en 
que fueron realizados, dado que Él los obra imperando con 
directa y propia eficacia sobre los elementos y fuerzas de la natu- 
raleza; 8) es más razonable suponer que Orígenes se ha salvado 
que creer que se ha condenado, aun cuando se admitan como 
heréticos algunos aspectos de su doctrina; 9) no está en la libre 


potestad del hombre creer en un artículo de fe cuando le place; 
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10) cancelada en la Eucaristía la essentía del pan, queda su esse 
como soporte; 11) las palabras consagratorias «Hoc est corpus 
meum» se deben tomar material y no significativamente, en el 
sentido de que se afirma la eficacia de las mismas y se niega su 
referencia al sacerdote que las repite; 12) más impropiamente se 
predica el intellectus de Dios que el alma racional del ángel, 
entendiendo por ratío lo propio del hombre y por intellectus lo 
propio del ángel; 13) el alma no comprende en acto y distinta- 
mente más que a sí misma, en referencia a un ¿ntelligere abditum 
et permanens, único punto que retomaremos, porque es gnoseo- 


lógico. 


Es cierto que muchas veces la formulación de las Conclusiones se 
presta a equívocos. Pero no es menos cierto que lo único que 
aúna las tesis objetadas es que ninguna de ellas es tomista, en 
una época en que el tomismo y la ortodoxia cristiana ya comen- 
zaban a considerarse sinónimos.!3 Sea como fuere, el hecho es 
que Pico encuentra ahora el primer gran escollo de su vida. Y no 
sabe sortearlo. Más aun, opta por la estrategia menos adecuada: 
sabiéndose mal interpretado, se deja llevar por una airada amar- 
gura y enfrenta directamente a sus poderosos adversarios. 
Presenta una defensa escrita en la que acusa de ignorancia a sus 
examinadores, quienes, obviamente, la rechazaron. En el térmi- 
no de 20 noches redacta, entonces, su Apología, dedicada a 
Lorenzo Medici y publicada el 31 de mayo. En ella, Pico se 
defiende de la insinuación de herejía, reivindica los derechos de 
la razón, insiste en la Cábala y la magia en cuanto ciencias natu- 


rales, así como invalida categóricamente toda forma de adivina- 


104 


ESTUDIO PRELIMINAR 


ción astrológica; y sostiene que la malicia y la perversidad de la 
voluntad concurren para constituir la herejía, sin que baste a tal 
fin el mero error humano. Esto escandaliza a la comisión, que 
persuade al papa Inocencio VIII de convocar tribunal inquisito- 
rial y condenar en bloque las tesis, aun cuando había mediado 
el acto formal de sumisión de Pico. La bula se firma el 5 de agos- 
to de 1487, pero sólo es publicada el 15 de diciembre de ese año, 
quizás en consideración a las relaciones de su familia con el 
Vaticano. Ellas no impiden, sin embargo, que se dicten órdenes 
papales de arresto contra él para entregarlo a la autoridad civil, 
en caso de que tratara de defender sus tesis. No obstante, no se 


lo excomulga. 


Hostigado por la situación, el Mirandolano confía su defensa a 
sus amigos y les entrega la Apología para que puedan «cerrar la 
boca de los adversarios, que ladran como Cerbero». La pequeña 
obra, que no fue publicada, circuló probablemente en forma 
manuscrita, acompañando una reedición de reducido número 
de las Conclusiones. El breve de Inocencio VIIL las condenaba 
como «escandalosas y sospechosas de herejía», y prohibía leerlas 
o escuchar su lectura, bajo pena de excomunión; sin embargo, 
la decisión papal sólo llega hasta allí: Inocencio VIII —o, más 
precisamente, la línea eclesiástica que se oponía a toda renova- 
ción— deseaba impedir cualquier intento de revisión doctrinal. 
Las pocas tesis objetadas no conciernen directamente a la pro- 
puesta de una nueva síntesis filosófico-teológica que diera lugar 
a la concordia, salvo la de integración de elementos de la Cábala, 


la gnosis judía, al acervo del cristianismo. Y esto para enrique- 
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cerlo.!1 Por lo demás, las tesis eran pasibles de reformulación, 
dado que el problema consistía más en una cuestión de forma 
expresiva que de contenido. Pero los adversarios del Miran- 
dolano buscaban un flanco vulnerable para frustrar el proyecto 


de renovación. 


Se ha de decir también que, no obstante su protesta de obedien- 
cia a la Iglesia, la actitud del joven ante los inquisidores, cuya 
jerarquía intelectual se hallaba muy por debajo de la suya, rozó 
más el desprecio que la sumisión.!5 De esta manera, las circuns- 
tancias se confabulaban contra el sueño piquiano. Ahora bien, 
de un lado, los enemigos de Pico parecen haber actuado en 
defensa de una posición dogmática y conservadora, lo cual se 
pone de manifiesto en la índole de las tesis objetadas, pero en 
ningún momento revelan una comprensión penetrante del obje- 
tivo al que apuntaba ni, menos aun, una apreciación de la leal- 
tad fundamental a la cristiandad en crisis que ese objetivo impli- 
caba. De otro, no se puede silenciar el hecho de que tampoco los 
amigos del Mirandolano dieron pruebas de haber comprendido 
su propuesta, ya que lo defendieron movidos por simpatía per- 
sonal y no por apoyo explícito al proyecto.!6 Entre el escándalo 
de unos y la displicente benevolencia de otros, Pico está, por pri- 
mera vez, en una completa soledad intelectual. La situación se 


agrava al punto que considera necesario dejar Italia. 
Así pues, se dirige a Francia, con el esperanzado recuerdo de los 


amigos que allí había dejado y del clima más libremente polé- 
mico que se respiraba en París. Sin embargo, en enero de 1488 
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Felipe de Saboya lo hace arrestar en Vincennes, donde, por 
insistencia de los nuncios pontificios, Pico permanece dos 
meses, pese a la intervención de sus influyentes amistades fran- 
cesas. Pero, ante la protección que Carlos VIII de Francia pare- 
cía dispuesto a brindar a Pico y la presión que ejerce en su favor 
Lorenzo Medici, el papa Inocencio VIII suspende la persecu- 
ción y concede que el joven vuelva a Florencia, aceptando la 
garantía que ofrece Lorenzo acerca de las futuras actitudes de 
Pico. Con sus proyectos frustrados y henchido de amargura, no 
quiere reencontrarse con la brillante vida del círculo florentino. 
Así, se dispone a dirigirse a Alemania para examinar allí la 
biblioteca de Nicolás de Cusa.!? Tampoco este proyecto se con- 
creta: de paso por Turín recibe cartas de Marsilio Ficino y cede 
ante la insistencia de éste para que regrese a Florencia, bajo la 
protección de Lorenzo. Este súbito cambio de planes no deja de 
ser significativo: tal vez sea Índice de su quebranto el que un 
espíritu desarraigado como el suyo haya preferido refugiarse en 
el calor de la amistad en lugar de recabar fuerzas en la bibliote- 
ca de un predecesor. Es probable que precisamente esa decisión 
marque la renuncia interior a la concreción de su sueño de inte- 


gración y concordia. 


Tal es su estado espiritual cuando, en junio de 1488, se instala 
en una villa de Fiesole que el Magnífico había puesto a su dis- 
posición. Se acentúan sus intereses religiosos y comienza allí la 
redacción del Heptaplus sobre los siete días de la creación: en 
efecto, la obra se subtitula De septiformi sex dierum enarratione. 


Lorenzo Medici encomienda su edición a Salviati, quien la hará 
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llegar a los amigos de Pico en toda Italia. El Hepraplus se divi- 
de en siete libros, cada uno de los cuales se subdivide también 
en siete capítulos. Concebido, en principio, como comentario 
al Génesis, los cuatro primeros libros abordan sucesivamente el 
mundo sublunar, físico o terrestre; el celeste, que abarca el Em- 
píreo y las esferas; el angélico o intelectual, que corresponde a 
los seres invisibles; y el mundo del hombre. Pico consagra los 
tres últimos libros al examen de las relaciones que guardan 
dichos mundos entre sí. Y, aunque concede particular atención 
al humano y a la felicidad eterna del hombre, su planteo gene- 
ral no sólo es enteramente acorde con el dogma religioso, sino 
que se muestra en todo momento apegado a la cosmovisión tra- 
dicional del Medioevo.!3 En este sentido, es necesario despejar 
un posible equívoco: la presencia en el Heptaplus de algunos 
elementos innovadores, como los cabalísticos —que siguieron 
escandalizando a muchos—, o la interpretación de alegorías 
bíblicas en clave del neoplatonismo patrístico no desdibujan su 
esquema básico, que responde perfectamente a la perspectiva 
del siglo XIII. Por su mismo tema, no se ha de buscar en esta 
obra al metafísico de vuelo, que asoma en el De ente et uno. 
Pero menos aun se encontrará en ella al gran innovador. Este 
aparece, sobre todo, en el De hominis dignitate, puesto que allí 
Pico «ubica» al hombre en un escenario que nada tiene que ver 
con la rígida estructura de la cosmovisión medieval y su univer- 
so jerárquico y limitado. En todo caso, como veremos, se trata- 
rá de otro tipo de jerarquía. El hombre piquiano de la Oratio 
está mucho más cerca del de Nicolás de Cusa y aun del patrís- 
tico que el del Heptaplus.1? Así pues, todo hace pensar que en 
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Turín, donde lo alcanza el reclamo de Ficino, Pico se encontró 
ante su definitivo Rubicón. Y retrocedió, como si sus alas jóve- 


nes hubieran sido ya quebradas. 


Sin embargo, el sentido último de su propuesta —y el talento que 
lo asistía para formularla— se habían revelado en el Discurso. 
Aquellos de sus contemporáneos que se sintieron alarmados por 
él recibieron el Heptaplus con esa reserva mental: desde Roma, 
se conoce la opinión adversa de Inocencio VITI, quien —a pesar 
de las protestas piquianas acerca de que las cuestiones tratadas 
en el Hepraplus nada tenían que ver con las tesis problemáticas— 
cree que Pico prosigue explorando un terreno prohibido o, por 
lo menos, sospechoso. Así pues, el Mirandolano no obtiene del 
pontífice el reconocimiento oficial de su inocencia, aun habien- 
do abandonado la pretensión de defender sus Conclusiones. 
Lejos de modificar su actitud, el Papa llega a sugerirle, siempre 
a través de Lorenzo que, dejando preocupaciones teológicas que 
no le competen, vuelva a dedicarse a la poesía, lo cual confirma 


el punto de vista que sugeríamos. 


Pero el Mirandolano ya no está animado por el espíritu de polé- 
mica. Comienza aquí un período de recogimiento y austeridad, 
signado por una intensificación de su vida religiosa, no obstan- 
te lo cual no cede la hostilidad romana. Mientras tanto, la fama 
de Savonarola había crecido en todo el norte de Italia. Pico per- 
suade a Lorenzo para que éste obtenga de los superiores del frai- 
le su tráslado a Florencia. Lejos estaba el Magnífico de suponer 


a qué precio habría de pagar esta concesión hecha al amigo y 
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hasta qué punto el terrible dominico minaría su autoridad. El 
caso es que se inició de esta manera la relación más estrecha 
entre Savonarola y Pico la cual, pese a lo que se suele suponer, 
implicó influencias recíprocas: ambos entendían la urgencia de 
la renovación, pero mientras el dominico la circunscribía al 
plano moral, Pico seguía creyendo que se debía intentar en el 
más profundo plano doctrinal. Ambos eran atacados: uno, por 
interferir con su prédica en el poder mediceo; otro, por alarmar 
con sus proyectos los prejuicios romanos. Ambos sentían, aun- 
que de diferente manera, la necesidad de responder a las exigen- 
cias de un futuro inmediato, y en sus respectivas respuestas radi- 
caba su fidelidad al cristianismo y a la unidad de éste.20 


Instalado en Florencia, Pico no abandona sus trabajos. Inter- 
namente sigue creyendo en su proyecto de concordia entre los 
cristianos y entre todos los hombres. Redacta, pues, durante 
1491 el De ente er uno. De todas las suyas, esta obra es la más 
importante desde el punto de vista estrictamente filosófico, y 
la última que habría de publicar en vida. Dedicado a Poli- 
ziano, en tiempos en que éste enseñaba la ética aristotélica, el 
De ente toma posición contra el platonismo a ultranza de 
Marsilio Ficino y, a la vez, contra el aristotelismo, no menos 
dogmático, de Antonio Cittadini.2! Así, esta obra es una rea- 
lización parcial de la vieja idea piquiana, de más largo alcan- 
ce, sobre una Concordia Platonis et Aristotelis, ineludible para 
quien, como él, ambicionaba una renovatio pacificadora, basa- 
da en un mínimo acuerdo doctrinal: si de conciliación se tra- 


taba, el primer paso en ese campo —aunque no el único— era 
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mostrar la falsedad de la oposición entre los dos sistemas que 
desde antaño Occidente había visto como más inconciliables 
entre sí. Con todo, se trata de una realización parcial, en la 
medida en que sólo toma el plano metafísico de Platón y 
Aristóteles y, más específicamente, el problema del ser y la 
unidad. Breve y denso, construido sobre un proemio y diez 
capítulos, el De ente ensaya la mencionada conciliación desde 
una posición platónica y, en particular, fundándose en el 
Parménides y el Sofista. Pico rechaza la opinión, muy extendi- 
da en su tiempo, sobre la supuesta tesis platónica acerca de la 
superioridad de lo Uno sobre el Ser, sosteniendo la creencia de 
Platón en su identidad. En un segundo momento, intenta 
demostrar la proximidad de los peripatéticos respecto de esa 
posición. Obviamente, esto implica un enfoque neoplatónico 
y es este ámbito el que posibilitará el encuentro con San 
Agustín en lo que hace al orden metafísico.22 


Pico intensifica el ritmo de trabajo: en el transcurso de 1491 ter- 
mina su comentario a la Canción de Benivieni. Publicado después 
de la muerte de Pico, el Commento muestra un itinerario ascen- 
sional del alma a Dios, de sesgo inequívocamente agustiniano. 
Mientras tanto, el círculo de las amistades del Mirandolano no se 
amplía, pero ellas se vuelven más intensas. Sigue la corresponden- 
cia con Ermolao, estrecha los lazos que lo unen a Poliziano y fre- 


cuenta casi a diario la compañía de Marsilio. 


No obstante, comienza ahora el tramo final de la vida de Pico, 


período signado por una suerte de alejamiento del mundo, en 


111 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


el que el sabio se revela cada vez más desasido de todo lo terre- 
no. Su lenguaje se va haciendo más austero. Se acentúa la 
influencia de Savonarola —quien, empero, no logra persuadirlo 
de tomar el hábito dominico—, lo cual determina como contra- 
partida que el Mirandolano se aleje de Lorenzo Medici. Sin 
embargo, interrumpe un breve viaje a Venecia, adonde se había 
dirigido en busca de manuscritos con Poliziano y Piero Crinito, 
al saber del grave estado de salud de Lorenzo, quien a fines de 
1491 agonizaba en Careggi. Se encuentra junto al lecho de 
muerte del Magnífico con Poliziano, que describirá la escena en 
términos conmovedores. El precario equilibrio europeo, que 
con tanto acierto Lorenzo había logrado mantener, amenaza 
ahora con derrumbarse porque, como Pico sabía, las aguas que 
se agitaban eran muy profundas. Los acontecimientos habrían 
de superar inmediatamente a los hombres más sabios: ese 
mismo año Occidente amplía su horizonte en América, la cos- 
mografía de Copérnico reemplaza a la de Ptolomeo, se va ges- 
tando la Reforma que destruirá la unidad de la Iglesia. Co- 
mienza una nueva era y, pese a las advertencias de espíritus 
lúcidos como el piquiano, los hombres se habían negado a pre- 
pararse para enfrentarla. Ya poco se puede hacer. Pico se retira 
a su villa en Ferrara para consagrarse enteramente al estudio y 
la meditación, cediendo sus bienes a su sobrino Gian Francesco 
que, además de Benivieni, fue el hombre que estuvo afectiva- 


mente más cerca de él. 


En Ferrara recibe la noticia de la muerte de Inocencio VIII y del 
rápido cónclave que nombra Papa a Rodrigo Borgia, quien toma 


11142 


ESTUDIO PRELIMINAR 


el nombre de Alejandro VI. Ante esto, el Mirandolano comen- 
zó a alentar la esperanza de obtener del nuevo pontífice lo que 
el anterior le había negado durante cuatro años: la reivindica- 
ción de su nombre y un breve que anulara la condenación de la 
que sus tesis habían sido objeto. Llega a pedir a Ermolao 
Barbaro que interceda por él ante el pontífice. La muerte sor- 
prenderá a Ermolao antes de saber que Alejandro VI absuelve a 
Pico de la falta cometida por éste con la publicación de la 
Apología y la redacción de las Conclusiones, aunque sin levantar 
explícitamente la objeción de «exceder los límites de la fe» que 
pesaba sobre las tesis.23 El 18 de junio de 1493 llega a sus 
manos, imprevistamente, el deseado breve de Alejandro VI, 
absolviéndolo por el dictamen de una comisión. El documento 
declaraba que, puesto que en la Apología y el Heptaplus había 
explicado su posición, ya no daba lugar a censura.2% La noticia 
lo llena de gozo, en un momento de cierto misticismo. 
Intensifica su lectura de las Escrituras, vive con gran austeridad, 
se va desprendiendo de su fortuna mediante donaciones y, dos 
meses más tarde de la promulgación del breve, hace su testa- 
mento, donando todos sus bienes inmuebles al hospital de Santa 
Maria Nova en Florencia, y legando todo lo que había quedado, 
después de la cesión en favor de su sobrino Gian Francesco, a su 


hermano Anton Maria. 


Preocupado ya por temas exclusivamente religiosos, escribe 
una interpretación del Pater y redacta doce reglas para la vida 
noble, además de dos oraciones —una en toscano y otra en 


latín— que apuntan hacia una nueva espiritualidad. Comienza 
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también un comentario a los salmos, que deja inconcluso, y en 
cuyo esbozo la influencia de las Enarrationes in Psalmos agusti- 
nianas se insinúa claramente.25 Mucho se ha insistido en la 
influencia de Savonarola en este período final de la vida de 
Pico. Sin ignorarla, creemos que se debe tomar con las debidas 
reservas: por diferencias de formación cultural y, sobre todo, de 
temperamento, la ardiente y rígida espiritualidad savonarolia- 
na no podía impregnar completamente la de Pico, que hinca- 
ba sus raíces en un alma más conciliadora y abierta. Pero, como 
decíamos, los aunaba el anhelo de renovación en el que se tra- 
ducía —en dos versiones diferentes— un mismo celo cristiano. 
Es pulsando esta cuerda del ánimo de Pico como Savonarola lo 
persuade de emprender una obra para combatir a un grupo de 
enemigos de la Iglesia: los astrólogos. Así, el Mirandolano 
redacta las Disputationes adversus astrologiam divinatricem. En 
ellas distingue la astrología «naturalis», que hoy recibe el nom- 
bre de astronomía y meteorología, de la «¿udiciaria», llamada 
así porque el pronóstico astrológico u horóscopo era conocido 
como «sudicium». En los doce libros de las Disputationes cam- 
pea, pues, el más agustiniano de los temas: si se combate la cre- 
encia en la determinación astral es porque esa supuesta influen- 
cia decisiva atentaría contra la responsabilidad y la libertad del 
hombre, dueño de su propio destino, en diálogo con la provi- 
dencia divina. Aun cuando Pico no hubiera abandonado su 
convicción acerca de que algunas verdades sólo son accesibles 
por iniciación —es decir por el conocimiento de misterios reve- 
lados—, sigue siendo un espíritu que, al exaltar la dignidad 


humana, se opone a toda forma de superstición. 
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Mientras tanto, el panorama italiano se ensombrece. Piero 
Medici, sucesor de Lorenzo, carecía del genio de su padre y las 
circunstancias que debía enfrentar superaban su capacidad para 
tomar decisiones. Italia y, en particular, Florencia, estaban iner- 
mes ante la ambición de muchos. Así, Carlos VIII de Francia 
encuentra el campo expedito para bajar hasta Nápoles y derro- 
tar a su viejo enemigo, el rey napolitano. En este clima de ame- 
naza que se cernía sobre los florentinos, Savonarola hace oír, 
también ante Pico, su voz cada vez más enérgica y persuasiva, 
anunciando las calamidades que se habrían de abatir sobre la 
tierra italiana. Antes de que se hicieran efectivas aquellas que 
Savonarola profetizaba, una personal golpea al Mirandolano: a 
los 40 años muere, en Fiesole, su amigo Poliziano. La soledad 
piquiana se hace así irreparable. Hacia fines de 1494, el 5 de 
noviembre de ese año, Pico cae enfermo de gravedad.?6 Carlos 
VII se había instalado en Pisa con su ejército y, conocedor del 
estado de salud del conde, le envía dos de sus mejores médicos 
de corte, junto con una carta en la que le expresa sus augurios 
de mejoría. No llegarían a tiempo: con ánimo sereno y confor- 
tado por los auxilios religiosos de Savonarola, Pico agoniza. 
Rodeado de amigos y de sus sobrinos Gian Francesco y Alberto 
Pio, conversa con ellos, sobre todo, de temas teológicos. 
También lo asisten Marsilio Ficino y el fiel Girolamo Benivieni. 
Pero su lucidez no le permite engañarse: sabe que la muerte lo 
ronda y pide ser sepultado en la iglesia de San Marco, junto a la 
tumba de Poliziano. Giovanni Pico della Mirandola expira el 17 
de noviembre de 1494, a los 31 años. Según la agustiniana 


expresión de Ficino, abandonó este mundo con la gozosa con- 
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fianza de quien sabe que deja el exilio para encaminarse a la ciu- 
dad celeste.27 


La Filosofía lo había conducido a la indagación teológica; ésta, a 
una actitud religiosa ante la vida. Ante las puertas de la muerte, 
se enfrentó, como todos, al misterio, y fue en busca de encuen- 


tro o de silencio. 
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NOTAS 


1. Véase al respecto, por ejemplo, el trabajo de Rigoni, M. A., «Scrirtura mosaica e 
conoscenza universale in G. Pico della Mirandola», en Lerrere Iraliane, XXXII, 1 (1980), 
pp- 21-42. 

2. Sobre estos episodios, cf. Kieskowski, B., «Les rapports entre Elie del Medigo et 
Pic de la Mirandole», en Rinasc., 2da. serie, IV (1964), pp. 41-91. Y, aunque supera- 
do en muchos aspectos, el trabajo de Semprini, G., «1l commento alla “Canzone di 
amore del Benivieni” dí Pico della Mirandola», en Riv. di Fil. Neosc. XIV, 5 (1922), 
pp- 360-376. 

3. Cf. Canzani, G., Le metamorfosi dell'amore. Ficino, Pico e Y furori di Bruno, Milán, 
CUEM, 2001. 

4. Además de la edición de Farmer ya citada (cf. Cap. II, nota 14), cabe remitir también 
a la de Albano Biondi, Conclusiones nongentae. Le Novecento tesi dellanno 1486, 
Florencia, Olschki, 1995. 

5. La misma disposición en el enunciado de las tesis es indicio de la actitud piquiana: la 
necesidad de claridad y precisiones sobre la información histórica se justifica por y en el 
intento de innovación integradora de las múltiples líneas del pasado. De algún modo, 
las dos secciones se reclaman así recíprocamente. 

6. En la redacción final, son, en realidad, 402 y 498, respectivamente. 

7. Acerca del contenido de estas tesis, así como del de las otras condenadas u objeta- 
das, remitimos al artículo de Di Napoli, G., «La teología di G. Pico della Mirandolas, 
en Studia paravina 1 (1954), pp. 175-210 y, sobre todo, a las notas que ofrece la edi- 
ción de Farmer. Respecto de la posición de Pico sobre Orígenes, en especial, véanse los 
pes: de la controversia que el Mirandolano sostiene con Pedro García, los cuales fue- 
ron traducidos y anotados por Crouzel, H., Une controverse sur Origine a la Renaissance: 
lean Pic de la Mirandole e Pierre Garcia, París, Vrin, 1977. 
. E. Wind, en Los misterios paganos..., señala el problema histórico que constituye la 
lación de Pico con la obra de Nicolás de Cusa. Desde luego, la vinculación directa 
entre ambos está dada por el De pace fídei de este último. En la Italia de la época de Pico 
conocían las ideas de Nicolás y su gran reputación, razón por la que el Mirandolano 


prende, como se verá, una suerte de peregrinaje hacia la biblioteca del Cardenal de 
usa. Pero, Wind advierte que sus escritos religiosos eran de muy difícil acceso antes de 
edición de Milán de 1502. De hecho, no se registran títulos del Cardenal en la biblio- 
piquiana. De todos modos, la razón parece asistir a Pignagnoli cuando, en la 
troducción a su comentario del Discurso, indica que la conciliación planteada por Pico 


“niene una base teológica más amplia y ecuménica que la del Cusano. 
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9. De hecho, tanto la edición brunense como la bononiense, ambas del 1498, titulan el 


Discurso «Orario in coetu Romanorum». 


10. Las tesis se titulaban Conclusiones nongentae in omni genere scientiarum. Se cree que 
la irónica acotación «de omni re scibilin, «sobre todo lo que se puede saber», reproduce 
un comentario con que Marsilio Ficino aludió a la convocatoria piquiana al debate. En 
cambio, tradicionalmente se ha atribuido a Voltaire el añadido, no menos irónico, «ef 


quibusdam aliis», «y algunas otras cosas». 


11. A] reconstruir la serie de hechos que frustraron la disputa romana, muy pocos 
autores mencionan una circunstancia que, a nuestro juicio, debe de haber tenido un 
gran peso: uno de los miembros de la línea más conservadora e intransigente de la 
Iglesia en aquel momento era el obispo español Pedro García, quien después sosten- 
drá una polémica abierta con Pico. García es uno de los primeros en advertir la tras- 
cendencia renovadora de un evento como el que Pico estaba promoviendo y se cons- 
tituye en su más enconado adversario. Tal hostilidad llega al punto de insistir ante el 
papa Inocencio VIII para que éste redacrara un breve contra Pico dirigido a los Reyes 
Católicos, quienes le dieron curso transmitiéndolo a Torquemada. García contaba con 
un éxito seguro en esta gestión: la debilidad del pontífice no lo haría retroceder ante 
Pico, después de haber comprometido en contra de éste al monarca católico más pode- 
roso de todo Occidente. Cf. Fita, E, «Pico de la Mirandola y la Inquisición Española. 
Breve inédito de Inocencio Vlll», en Boletín de la Real Academia de la Historia, XVI 
(1890), pp. 314-316. Añádase que el breve hace particular alusión a los aspectos más 
judaizantes de las Conclusiones piquianas, lo cual debe de haber impresionado a 
Fernando V. 

12. Respecto de esta cuestión, plena de equívocos, conviene ver el ensayo de Paola 
Zambelli, Lapprendista stregone. Astrologia, cabala e arte lulliana in Pico della Mirandola 
e seguaci, Venecia, 1995. 

13. No se le escapa esta circunstancia al Mirandolano, quien más tarde escribirá: «Errar 
sobre las posiciones de Tomás no significa errar en materia de fe; a menudo las opinio- 
nes entre los tomistas difieren» (Opera Omnia, ed. cit., 1, 91). 


14. Cabe consultar al respecto el clásico de Secret, E, Les Kabbalistes chrétiens de la 
Renaissance, nueva ed. actualizada y aumentada, Milán, Arché, 1985. 


15. En la misma Apología se consigna que uno de los miembros que la comisión expre- 
só, durante la sesión a la que Pico fuera convocado para explicarse, su creencia acerca 
de que el término «Cábala» indicaba a un heresiarca que había escrito contra la divini- 
dad de Cristo, de donde sus seguidores se habían denominado «cabalistas». El episodio 
—<iertarmente verosímil, dada la no difusión de este tema— indica que, pese a que su 


actitud no fue la más prudente, Pico no exageraba al acusar de ignorancia a sus exami- 
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“nadores. Acerca de su propio dominio sobre el tema, se puede consultar Pico della 
Mirandola. Conclusiones mágicas y cabalísticas, trad. de E. Sierra, Barcelona, Obelisco, 
1982. 
16. E. Garin, en su G. Pico della Mirandola. De hominis dignitate..., p. 33, transcribe 
párrafos de una carta que en 1489 dirige a Lanfredini, su embajador en Roma, Lorenzo 
Medici, quien se refiere a la hostilidad de que Pico es objeto, diciendo que la persecu- 
ción procede de envidia y malignidad. Y aun añade que está seguro de que si Pico reci- 
tara el credo, sus enemigos dirían que se trata de una herejía. 


17. Cf. nota 8. 


18. Cf. al respecto el excelente trabajo de Alegretti, V., Esegesi medievale e Umanesimo. 
L Hepuoplus di Giovanni Pico della Mirandola, Milán, Centro Studi Lotario, 1997. 


19. Por las razones indicadas, el Hepraplus sólo constituye un eventual punto de referen- 
cia —especialmente en sus páginas más originales o más propiamente «piquianas»— para 
el análisis de otras obras. 

20. Cf. Rocca, P., Giovanni Pico della Mirandola nei suoi rapporti di amicizia con 
Gerolamo Savonarola, Ferrara, Univ. degli Studi di Ferrara, 1964. 

21. Cf. Saitra, G., «Antonio Cirtadini e la. sua polemica con Giovanni Pico della 
Mirandola», en Giorn. Crit. della Fil ltal, 10, XXXV (1956), pp. 532-540. Lamen- 
tablemente, el autor da preeminencia a aspectos anecdóticos, descuidando puntos impor- 
tantes de la cuestión propiamente doctrinal que los enfrentó y que, en nuestra opinión, 
radica, sobre todo, en el sesgo sectario con que Cittadini defiende cierta lectura de 
Aristóteles. 

22. Este costado del pensamiento piquiano ha sido minuciosamente tratado por 
Stephane Toussaint, Lesprit du Quattrocento. Pic de la Mirandole, De l'étre e de lun et 
Responses 2 Antonio Cittadini, París, Champion, 1995. Diferente es al respecto la pers- 
pectiva de Louis Valcke, acompañado por Galibois, en su Le persple intellectuel de Jean 
Pic de la Mirandole. Saint-Foy - Sherbrooke, Presses de l'Université Laval - Centre d'É- 
tudes de la Renaissance, 1994. 

23. Conviene notar que la amargura piquiana ante el breve de Inocencio V11I no obe- 
deció solamente al hecho de que él frustraba el proyecto de la asamblea universal. Los 
largos períodos de penitencia a los que se somete al conocer la decisión papal muestran 
que lo obsesiona la tacha de haber sido supuestamente infiel a la Iglesia. 

24. Muy posteriormente esto levantó una polémica entre rosminianos y jesuitas sobre la 
contradictoriedad o ausencia de ella entre ambos breves. 

25. Cf. Raspanti, A., loannis Pici Mirandulae Expositiones in Psalmos, Florencia, Olschki, 


1997. Este trabajo presenta una traducción ajustada del comentario piquiano que, no 
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obstante, conviene complementar con el ensayo de Calciolari, A., 71 commento ai Salmi 


di Giovanni Pico della Mirandola, Módena, Aedes Muratoriana, 1993. 


26. Desde hace ya mucho tiempo, la descripción hecha por Gian Francesco de los sín- 
tomas que presentaba la enfermedad de Pico hizo conjeturar que había sido envenena- 
do (cf. Poletti, S., Del modo tenuto da Cristoforo e Martino da Casalmaggiore nel soppri- 
mere Giovanni Pico della Mirandola, Mirandola, Redolfi, 1987). Las sospechas recayeron 
sobre su secretario, Cristoforo de Casal Maggiore, quien habría atentado contra la vida 
de su señor, sea porque éste no lo favorecía en su testamento, sea por instigación de la 
facción medicea ante la creciente amistad del Mirandolano con Savonarola. En realidad, 
la segunda razón parece poco probable: la voz de Pico ya no podía hacerse oír. Sea cual 
fuere el móvil, lo cierto es que el 26 de julio de 2007 se procedió a la exhumación de los 
restos de Pico y de Poliziano. El examen que de ellos hizo la Sección de Investigaciones 
Científicas (RIS) de Parma confirmó la muerte de ambos por envenenamiento con arsé- 
nico. Los resultados fueron publicados en la sección florentina del diario La Nazione del 
5 de febrero de 2008, días antes de entregar a prensa el presente ensayo. 


27. Marsilio escribe estas líneas al ya mencionado amigo francés de Pico, en una carta 
fechada el 25 de marzo del año siguiente, en la que no deja de subrayar la simultanei- 
dad entre la muerte del Mirandolano y el ingreso triunfal de Carlos VII en Florencia, 
entrada que el mismo Ficino parece celebrar por su posición, a la sazón, savonaroliana. 
Sin embargo, el devenir histórico pronto habría de demostrar que, con la declinación 
medicea y el avance de Carlos VIII, Florencia tenía razones para llorar su libertad perdi- 
da, precisamente sobre la tumba de quien había sido uno de los más grandes defensores 
de la libertad. 
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Capítulo IV 


El concepto piquiano de Filosofía 


1. Para qué filosofar 


«La Filosofía busca la verdad, la Teología la encuentra, la Religión 
la posee», escribe Pico. Ahora bien, ¿de qué concepción de «Filo- 


sofía» parte? 


Es sabido que en la historia del pensamiento occidental se han 
acuñado dos modos fundamentales de concebir la Filosofía: una 
es la que la considera un saber estricta y exclusivamente racio- 
nal. Este tipo de saber se basa en una actividad intelectual que 
tiene por objeto el orden del mundo antes que el fin último de 
la vida humana. Ese contemplar el cosmos reviste, además, el 
carácter de búsqueda científica, en cuanto constituye una inves- 
tigación que, ateniéndose rigurosamente a las normas que rigen 
su ejercicio, parte de las realidades más inmediatas y accesibles 
al hombre para remontarse a las causas y principios de las mis- 
mas, dado que son esas realidades inmediatas lo que, en esta 
concepción, interesa primariamente justificar. Desde este último 
punto de vista y en sentido lato, la noción de Filosofía alcanza 
una gran extensión, ya que cubre todo el espectro de las discipli- 
nas científicas: cada una de éstas no sería más que la Filosofía 
misma que, por decirlo de alguna forma, se especializa, encaran- 
do un determinado ámbito de la realidad bajo cierto aspecto y 
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siempre a la búsqueda de su causa primera. Pero semejante 
extensión obliga a un uso más restringido del término, de tal 
modo que, en sentido estricto y primero, sin salir de esta pers- 
pectiva, se la entiende eminentemente como la disciplina que 
indaga las primeras causas y los primeros principios de todo lo 
real en su conjunto, como la ciencia del ser en tanto ser. En su 
carácter de suprema, esta ciencia lo es de lo divino, por lo cual 
se la identifica también con la Teología. No es ocioso subrayar 
que, para la concepción clásica que ahora esbozamos, esta iden- 
tificación no implica necesariamente que la Filosofía se dirija de 
suyo al plano de lo trascendente ni que de hecho culmine en él. 
Sin embargo, una vida dedicada al filosofar no pierde por ello su 
atributo de «divina», puesto que casi sobrepasa la condición 
humana. Tal es la existencia de quien, renunciando a toda acti- 
vidad exterior y aun liberándose de una participación directa en 
la vida política, vive para la indagación intelectual que le procu- 
rará la sabiduría. 


Ahora bien, si en esta concepción tradicional de la Filo-sofía se 
enfatiza la posesión de la sabiduría, es decir la segunda palabra 
de las dos que componen el término, en la otra se subraya la pri- 
mera. En efecto, de acuerdo con la segunda perspectiva, que 
pasamos ahora a recordar, la Filosofía no se concibe tanto como 
riguroso conocimiento adquirido cuanto como un profundo 
deseo de alcanzar la verdad; se trata, pues, de una vocación que 
pone en juego las mejores facultades humanas. Más aun, desde 
el momento en que se la considera amor a la ciencia de las supre- 


mas realidades, la mera pretensión de haber obtenido ya ese 
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conocimiento es de por sí sospechosa. De ahí que la Filosofía 
sea, en esta otra línea, un camino de horizonte inalcanzable, una 
tarea sin fin que encuentra en sí misma su justificación y su 
suelo nutricio; en suma, una empresa signada por fatal incom- 
pletitud. También desde este punto de vista consiste en una con- 
templación, pero cambia la impostación de su objeto, que ya no 
está dado por la investigación —en principio física— de un cos- 
mos natural, sino por la búsqueda —eminentemente metafísica— 
de principios que se postulan como trascendentes. Por otra 
parte, y este matiz es definitorio, hay un fuerte énfasis puesto en 
la actitud que debe asumir el filósofo en cuanto tal, de manera 
que, para la presente posición, la Filosofía resulta caracterizada 
precisamente relevando las condiciones que ha de tener el ver- 
dadero philosophus. La primera de ellas determina las restantes al 
prescribir la adhesión vital de aquel a las realidades supremas y 
trascendentes cuya visión intelectual alcance. Ello hace que su 
vida consista esencialmente en una ascesis moral, cuya etapa 
decisiva radica en una suerte de separación de los aspectos car- 
nales de la existencia humana. Tal ruptura está concebida como 
una auténtica liberación que, por varias razones, sólo se consu- 
ma en plenitud con la muerte: en primer lugar, porque ésta 
implica desembarazarse de un cuerpo cuya sensibilidad no con- 
tribuye a la contemplación de las realidades supremas, sino que 
por el contrario la entorpece, ya que dicha visión es privilegio 
del pensamiento puro con sede en el alma. En segundo término 
porque ese cuerpo exige ejercer sobre él un dominio y un cuida- 
do de los que, más allá de la muerte, el alma está relevada. Por 


último, y en consecuencia, con la muerte llega a su fin el exilio 


123 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


del alma, la cual regresa al ámbito trascendente que es su origen 
y su verdad. Ésta se presenta como la meta anhelada por el ver- 
dadero filósofo, cuya existencia ha de ser un constante encami- 
narse a ella, una permanente elevación; en síntesis, para esta 
concepción, la Filosofía es una preparación para la muerte, vista, 
por lo demás, como salto a la vida trascendente donde radica la 
Verdad. Un último rasgo termina de caracterizar esta noción de 
Filosofía: el deber ético del filósofo respecto de la «ciudad», 
entendida ésta como figura de la comunidad humana. En efec- 
to, dicho deber es inherente a su condición de tal, en la medida 
en que la comprensión de la esencia humana, así como la justi- 
cia, lo obliga a compartir con los demás hombres esa luz a la que 


tan arduamente se acerca. 


Aunque no es difícil descubrir tras estas posiciones perfiladas las 
figuras arquetípicas de Aristóteles y de Platón respectivamente, 
lo cierto es que más que constituir dos conceptos diversos de 
Filosofía —pertenecientes a doctrinas o sistemas determinados— 
traducen dos vocaciones de distinta índole. Por eso, reaparecen 
una y otra vez, si bien con diferentes matices, en autores que 
marcan el desarrollo filosófico occidental, sobreviviendo así 
como dos líneas tradicionales que, por sus más sólidas raíces, se 


las suele calificar de «platónica» o de «aristotélica». 


Digamos desde ahora que la noción piquiana de Filosofía se 
inserta, como no podía ser de otra manera según lo señalado en 
capítulos anteriores, en la tradición platónica, articulando en ella 


empero algunos elementos de la aristotélica. Esto se da particu- 
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larmente en el caso piquiano, por razones que se mencionarán a 
continuación. En efecto, observábamos que, movido por el afán 
de alcanzar un mínimo acuerdo doctrinal entre las principales 
corrientes filosóficas occidentales, Pico intenta mostrar la 
Concordia Platonis et Aristotelis, de cuya concepción se supone el 


De ente et uno constituye una parte medular. 


Se ha sostenido la idea de que en Pico la tesis sobre el acuerdo 
entre Platón y Aristóteles está estrechamente ligada a la discu- 
sión fallida de las Conclusiones en el Vaticano. Más aun, se cree 
que el hecho de que la Concordia haya sido proyectada como 
una directa continuación y una defensa del debate frustrado 
constituyó un motivo suficiente para que el sobrino Gian 
Francesco impidiera su publicación. Con todo, muchos elemen- 
tos sugieren que la obra ya estaba prácticamente terminada hacia 
el final de la vida de Pico, por ejemplo, una alusión que se lee 


en las Disputationes 11, 4.1 


Para comenzar a examinar puntualmente la noción piquiana de 
Filosofía, se ha de notar que, si nos atenemos al antecedente segu- 
ro que nos ofrece el De ente et uno, es obvio que Pico intenta la 
mencionada conciliación valiéndose de la siguiente fórmula: opta 
por un esquema de neto corte platónico —o mejor, neoplatónico— 
para incorporar en él después elementos de la metafísica aristoté- 
lica. Si bien esta afirmación entraña los riesgos de toda generaliza- 
ción, dado que exigiría matizarla con importantes salvedades, es 
obvio al menos que de ninguna manera se podría sostener que 


dicho trámite opera al revés. Por otra parte, cabe recordar ahora la 
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ya mencionada convicción piquiana acerca de la confluencia de 
todas las corrientes filosóficas en la doctrina teológica del Verbo. 
El carácter eminentemente trascendente de la visión neoplatónica 
la hacía insoslayable como base para articular una síntesis filosófi- 
ca que formulara racionalmente la oculta inteligencia (abdita inte- 
lligentia) de la realidad. Sea como fuere, lo cierto es que, a diferen- 
cia de lo que estaba ocurriendo en los claustros universitarios, es 
el sello inequívoco de Platón el que campea en la obra piquiana 


como último marco de referencia histórica. 
2. Cómo filosofar 


Pico estampa el nítido enunciado «Philosophia veritatem quaerit, 
theología invenit, religio possidet» en una carta que dirige a Aldo 
Manucio en febrero de 1490. 


Aparece así, en ceñida expresión, una nota central de las que con- 
figuran la noción piquiana de Filosofía y que la encuadran en la 
tradición platónica. En efecto, señalábamos que para ésta el filo- 
sofar es ante todo una búsqueda, es precisamente el buscar la ver- 
dad (quaerere veritatem) del Eros perfilado por Platón en el 
Banquete, cuya lectura fue tan frecuentada por el Mirandolano y 
sus contemporáneos. Según Ernest Cassirer, Pico habría afirma- 
do expresamente que la búsqueda es la única forma bajo la cual 
le es concedido al hombre conocer la verdad. Más aún, él habría 
anticipado el dicho de Lessing acerca de que el destino y la feli- 
cidad humanos no se hallan en la posesión sino en la búsqueda 


de la verdad. 
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Sin embargo, la famosa sentencia piquiana recién consignada 
no abona esta interpretación de Cassirer. Y no hay razón para 
pensar que en la perspectiva de Pico el encontrar y el poseer 
contribuyan menos a la dignidad y felicidad del hombre que el 
buscar. Es posible que el matiz de algunas páginas del discurso 
De hominis dignitate, en el que a veces se identifica dicha bús- 
queda con la manifestación más alta del libre arbitrio, hayan 
hecho creer lo contrario. Pero, en primer lugar, la producción 
piquiana no se reduce al Discurso; en segundo término, aun cir- 
cunscribiéndonos, como lo haremos, a la Oratio, se comprueba 
que para el Mirandolano la Filosofía constituye la primera etapa 
de acceso a la verdad, instancia de altísima dignidad, es cierto, 
pero no la única. Cuando, en uno de los momentos confesiona- 
les de la Oratio, Pico deplora el desprestigio en que había caído 
en su tiempo el filosofar, y al ser entonces motivo de desdén y 
no de honra, esboza la siguiente caracterización de la Filosofía 


en cuanto indagación: 


«Todo este filosofar ya es, en efecto, más bien razón de despre- 
cio y de afrenta —tanta es la miseria de nuestro tiempo— que de 
honor y de gloria. Y esta nociva y monstruosa convicción ha 
invadido a tal punto el espíritu de casi todos que, según ellos, 
sólo poquísimos o nadie debiera filosofar.? ¡Como si el investi- 
gar continuamente y el tener siempre ante la mente las causas de 
las cosas, los procesos de la naturaleza, la razón del universo, las 
leyes divinas, los misterios de los cielos y de la tierra no valiera 
nada, a menos que uno obtenga de eso una utilidad o una 


ganancia!»3 
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El filosofar consiste, entonces, en un quaerere y un explorare, 
una búsqueda que procede con el paso seguro que sólo la 
racionalidad puede brindar, pero que se encuentra siempre en 
camino. Por otra parte, cabe subrayar los objetos que en este 
pasaje Pico indica como propios de las indagaciones filosófi- 
cas: los primeros que menciona son las causas de las cosas y los 
procesos de la naturaleza. Hay que notar que con estas expre- 
siones se introduce un lenguaje aristotélico en un contexto 
que, empero, no lo es. Giovanni di Napoli se ha referido a la 
cuestión al afirmar que Pico estima por encima de Platón y 
Aristóteles al Pseudo Dionisio, y considera el aristotelismo 
como una philosophia naturalis, mientras que el platonismo 
—especialmente en Plotino y los neoplatónicos— sería para él 
una Teología. Sin embargo, creemos que, a pesar de circuns- 
tanciales expresiones suyas, una visión global del pensamiento 
piquiano revela que la distinción que establece entre Filosofía 
y Teología no es exactamente paralela a la distinción entre aris- 
totelismo y platonismo: en el texto recién citado, por ejemplo, 
incluye como objetos del filosofar tanto los propios de una 
philosophia naturalis cuanto los consilia Dei. Ello ocurre por- 
que la distinción piquiana entre Filosofía y Teología no se 
funda en la diversidad de sus objetos sino en la índole de sus 
respectivos procedimientos. Una vez más, la Filosofía busca 
racionalmente la verdad; la Teología la encuentra a partir de 
una revelación sobre la que después medita. Más allá del hecho 
de que nuestro autor pudo haberse referido, expresándose en 
términos clásicos, a la «Teología» del Motor Inmóvil o de la 
Idea de Bien, lo cierto es que para él la Teología encuentra 
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(sheología invenit), aun cuando la formulación de ese hallazgo 
se module en un tono poco familiar a oídos occidentales, 
como el de Zoroastro. Por su parte, la Filosofía busca la verdad 
(philosophia veritatem quaerit), ya sea que esa incesante bús- 
queda se dirija a los procesos naturales o a un principio «divi- 
no» en cuanto absoluto. Así pues, a cada paso reencontramos 
el platónico carácter de indagación permanente en la noción 
piquiana de Filosofía. Pero la filiación esencialmente platónica 
del pensamiento de Pico, más allá de su intención integradora 
de todas las escuelas, no es sólo algo que se da de hecho en los 
textos; la admiración del Mirandolano por dicha línea se hace 
explícita, por ejemplo, cuando en el Discurso alude a «ese algo 
divino que es nota característica de los platónicos».5 Más aun, 
sabemos que Pico se proponía probar en la asamblea de doctos 
un modo de filosofar en clave numérica, cuya vieja tradición 
occidental hace remontar a Pitágoras y a Platón, a quien atri- 
buye haber puesto el fundamento de la superioridad del hom- 
bre en el hecho de poder dominar las matemáticas. De ahí que 
Pico considere también la Filosofía como una suerte de «arit- 
mética divina», oponiéndola a la de los comerciantes.£ De 
todos modos, la pitagórica ambición que se acaba de señalar 
forma parte del frustrado proyecto piquiano y ahora nos inte- 
resa primordialmente destacar lo que Pico dice de la Filosofía 


como tal, no la doctrina filosófica que él se proponía defender. 
Volviendo, entonces, a los objetos que él menciona como pro- 


pios de la Filosofía, notemos que, si bien los temas señalados 


interesan al filósofo en cuanto tal, es indudable que, en la lite- 
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ratura piquiana, ocupan un lugar de privilegio los que concier- 
nen al principio eterno y trascendente de la realidad. Y también 
en este punto se advierte la inscripción del concepto que nos 
ocupa en la tradición platónica, en cuyo esbozo lo incluíamos al 
comienzo. Más aun, recordábamos que para esta línea la vida 
del auténtico philosophus adquiere un cierto carácter «divino» al 
adherir al mundo trascendente cuya existencia atisba con la 
razón. Esta nota, tan platónica, subyace en uno de los pasajes de 
más exaltada retórica con los que Pico teje en el Discurso su elo- 


gio de la Filosofía: 


«¿Quién, desechando toda cosa terrena y despreciando los bien- 
es de la fortuna, olvidado del cuerpo, no deseará, todavía pere- 
grino en la tierra, participar de la mesa de los dioses y, rociado 
del néctar de la eternidad, recibir, siendo todavía criatura mor- 


tal, el don de la inmortalidad?» 


Por obvio que parezca, no se puede dejar de mencionar aquí la 
adhesión vehemente que despertaba la figura de Sócrates en los 
humanistas del Quattrocento.? De hecho, este pasaje continúa 
aludiendo a los Ímpetus socráticos, exaltados por Platón en el 
Fedro («Socratis illis furoribus, a Platone in Phaedro decantatis»). 
Y es que en realidad, para Pico, más allá de su indudable admi- 
ración por el contenido y la dirección del pensamiento neopla- 
tónico, y aun de su certeza acerca de la superioridad de la dis- 
puta escolástica en cuanto método de discernimiento filosófico, 
Sócrates representa al philosophus por antonomasia, especial- 


mente, el Sócrates del último día. Así pues, en y con Pico se 
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opera un cambio de gran importancia en este momento de la 
vida occidental: el «Filósofo» ya no es Aristóteles; ahora la figu- 
ra alerta de Sócrates reivindica para sí ese título. 


Como consecuencia inmediata, el ejercicio de la Filosofía, a los 
ojos de nuestro autor, no es sólo la gimnasia de la razón racioci- 
nante, sino una tarea del alma toda, una suerte de sacerdocio que 
únicamente quien desprecie fortunae bona y sea desdeñoso del 
cuerpo (corporis negligens) puede abrazar. Está claro que también 
la insistencia en el carácter ascético y vitalmente comprometedor 
del filosofar enrola la posición piquiana al respecto en la tradi- 
ción platónica. Pero veamos cómo concibe el Mirandolano la 


ascesis de esa búsqueda del alma: 


«También nosotros, pues, emulando en la tierra la vida de los 
Querubines, refrenando con la ciencia moral el ímpetu de las 
pasiones, disipando la oscuridad mental con la dialéctica, puri- 
fiquemos el alma, limpiándola de las manchas de la ignorancia 
y del vicio, para que los afectos no se desencadenen ni la razón 
delire. En el alma entonces, así compuesta y purificada, difun- 
damos la luz de la Filosofía natural, llevándola finalmente a la 


perfección con el conocimiento de las cosas divinas.»8 


Para confirmar lo que señalábamos respecto de la circunscrip- 
ción del concepto piquiano de Filosofía, conviene notar que el 
texto menciona el conocimiento de las cosas divinas como cons- 
tituyentes de la etapa que da cima al filosofar, pero tal objeto 
forma parte de la indagación filosófica: Pico no lo adscribe a un 
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campo ulterior. Ahora volvamos a las exigencias que la Filosofía, 
según esta concepción, impone a sus cultores. Como decíamos 
al comienzo, en la tradición platónica en la que el Mirandolano 
se inserta, la vida del filósofo ha de consistir ante todo en una 
suerte de ascesis moral que requiere el desdén por los aspectos 
carnales y puramente terrenos de la existencia humana. También 
encontramos aquí esa nota; en efecto, el pasaje recién citado 
alude a la purificación del alma: sólo después de haber satisfecho 
tal requisito —adviértase el carácter de participios pasados de 
compuesta y purificada (compositam ac expiatam)- el alma está 
en condiciones de recibir la luz de la Filosofía. Dos son las 
máculas de las que se debe despojar: el vicio y la ignorancia, de 
ahí que se imponga para el filósofo la adquisición de la ciencia 
moral y la dialéctica. La primera enseñará a dominar el ímpetu 
de las pasiones, que pueden alterar la serenidad con que ha de 
proceder la razón, órgano por excelencia del filosofar. Pero no 
basta con impedir que sea obstaculizado; se hace necesario, ade- 
más, asegurar su funcionamiento preciso, condición esta última 
que la dialéctica está llamada a garantizar. La equivalencia de la 
dialéctica con la lógica, concebida como preparación para el ver- 
dadero filosofar, hace insoslayable la mención del Organon de 
Aristóteles en cuanto momento propedéutico. Con todo, insis- 
timos, se articula aquí —al menos, aparente o formalmente— un 
elemento aristotélico en un planteo en cuyo tono y orientación 
esencial campea el platonismo, y que evoca cada vez con mayor 
fuerza la imagen socrática. De hecho, la dialéctica como ars de 
expiación aparece ya en Platón.? Así pues, la Filosofía conforma 


para Pico el primer peldaño en la ascensión del hombre hacia la 
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posesión de la verdad, momento en el que la busca. Sin embar- 
go, para lanzarse a dicha búsqueda, es decir para transitar esos 
caminos, hay etapas de preparación que se debe atravesar con 
anterioridad. Este planteo hace que la Filosofía sea, de un lado, 
un punto de arribo y el remate de una previa ejercitación vital; 
de otra, una empresa sin fin, una tarea signada por la incomple- 
titud. Independientemente de la valoración que se quiera impri- 
mir a esta última nota esencial, ello obedece a que, en la pers- 
pectiva piquiana, le siguen otros campos de unión del hombre 
con la verdad, como el teológico y el religioso. Al formular así la 
cuestión, el Mirandolano cree estar siendo fiel a la visión tradi- 
cional del cristianismo, apoyado en el texto escriturario y en la 


misma interpretación agustiniana. Por eso, exhorta a 


«[...] purificar la legañosidad de los ojos con la ciencia moral, 
como con olas occidentales; con la dialéctica, como con un nivel 
boreal, fijar atentamente la mirada; que así, en la contemplación 
de la naturaleza, los habituemos a soportar la luz todavía débil 
de la verdad, como indicio del sol naciente; hasta que mediante 
la piedad teológica y el sagrado culto a Dios, podamos resistir 
vigorosamente, como águilas del cielo, el fulgurante resplandor 
del sol meridiano. Éstos son quizá los conocimientos matutinos, 
meridianos y vespertinos cantados primero por David y después 
explicados más ampliamente por Agustín».!0 


Así pues, la ciencia moral y la dialéctica constituirían un saber 


inicial, «matutino»; por su parte, la contemplación de lo natural 
hace al saber filosófico maduro, «meridiano»; finalmente, la con- 
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templación de lo sobrenatural y lo trascendente da lugar a un 
saber de Dios y lo divino, teo-lógico, «vespertino», en cuanto que 
decanta en sabiduría imbricada de adoración. Por consiguiente, 
la condición intermedia de la Filosofía, tal como Pico la concibe, 
invita a circunscribir con mayor precisión el lugar que él le adju- 
dica en la evolución del alma humana, llamada —como veremos 


en el próximo capítulo— a modelar su propio perfil. 


En efecto, ese tránsito, que el alma puede cumplir en su auto- 
formación, implica la superación sucesiva de tres grados: purifi- 
cación, intelección, perfección (purgatio, intellectio, perfectio). 
Para decirlo brevemente, en esta sucesión, el primer grado se 
alcanza con la ascesis moral y racional; el segundo, esto es la 
intellectio, con la Filosofía y ciertas formas de la Teología racio- 
nal; finalmente, la perfectio está dada por la unión mística, es 
decir por el poseer (possidere) de la religio.1! De esta manera, la 
Filosofía ocupa un lugar intermedio entre las «artes purificato- 
rias», de un lado, y la Teología revelada y la religión, de otro. 
Respecto de las primeras, baste señalar que el Mirandolano las 
considera purificatorias en diferentes sentidos: la ascesis moral 
no habrá de cancelar las pasiones —cosa que implicaría mutilar 
al hombre—, sino reducirlas a sus justos límites y establecer 
armonía entre ellas.!2 Por su parte, la dialéctica está ordenada a 
recomponer la unidad de la razón en la intelección. En efecto, 
la razón (ratro) es la facultad que discierne, analiza y, con ello, 
separa y divide. Si se equivoca, ciertamente, puede quedar des- 
garrada por falsas oposiciones y por silogismos capciosos.13 Se 


impone, pues, el camino inverso, el de la recomposición y la 
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unificación en una mirada omniabarcadora, como la que se sus- 
tenta desde lo alto de una escala. Ésta es la tarea sintetizadora del 
intelecto, facultad que tradicionalmente se ha considerado supe- 


rior a la razón, precisamente por ese motivo. 


De este modo, con una previa purgatio moral y racional, se desem- 
paña y se enfoca la mirada del alma, dando lugar así a la intellec- 
tio, propia del filosofar. De manera, pues, que se tendría el siguien- 


te cuadro: 


possidere — Religión ( culto a Dios | 
30 perfectio 
3) contemplación de 


invenire > Teología 
lo sobrenatural 


20 intellectio 


2) contemplación de 


quaerere —» Filosofía ed 


1) Dialéctica 


] 19 purgatio 
Ciencia moral pg 


De un lado, tenemos tres grados de conocimiento; de otro, tres 
instancias en el camino ascensional del alma. La no coinciden- 
cia exacta se explica en cuanto que dicha ascensión involucra el 
aspecto racional del hombre y, por ende, sus grados de conoci- 


miento, pero, a la vez, los trasciende: por una parte, si la con- 
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templación de lo sobrenatural se lleva a cabo mediante recursos 
exclusivamente racionales, se está ante la Teología racional con- 
cebida como culminación de la Filosofía —y Pico podría estar 
pensando aquí, por ejemplo, en el libro doce de la Metafísica 
aristotélica—; en cambio, se pasa al tercer grado del saber cuan- 
do, transpuesto el límite de lo puramente racional, se llega a la 
Teología revelada, es decir fundada en una escritura que acepta 
por fe un Dios a quien, además, se adora desde el culto y la 
pureza de vida. De esto resulta, en primer lugar, que el planteo 
piquiano ve la perfectio humana más allá aun de la más alta vir- 
tud intelectual, en un plano en el que se ven comprometidos 
todos los aspectos del alma. En segundo término, se comprueba 
también el hecho de que la intellectio culmina siempre en la con- 


templación (contemplatio). 


Ahora bien, ¿a través de qué mecanismos internos tiene lugar, 
según Pico, esa intelección? Esto nos obliga a un excursus sobre la 
cuestión gnoseológica. Para comprender la posición del Mi- 
randolano al respecto, hay que decir que para él la ¿intellectio es, 
fundamentalmente, una visión (visus). Y lo que el alma ve es ella 
misma. En efecto, recuérdese que una de las tesis objetadas reza- 
ba: «En acto y distintamente, el alma sólo se entiende a sí misma» 
(Nibil intelligit actu et distincte anima nisi seipsam).1% Con esta 
afirmación, Pico cree ser fiel a la tradición gnoseológica agusti- 
niana que, desde el Hiponense, llega a Enrique de Gante y aun a 
Campanella. Como no lo entendió así la comisión eclesiástica 
que examinó las tesis y que objetó la ortodoxia también de ésta, 
el Mirandolano se ve compelido a clarificar su pensamiento al 
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respecto. Lo hace en su Apología, donde insiste en que el alma, 
frente a sí misma, es decir, bajo su propio foco atencional, posee 
un ¿ntelligere actual y distinto. Pero añade que esa intelección no 
se funda en el dato sensible, sino que es directa y permanente. 
Con ello, Pico no niega el conocimiento que el alma tiene de lo 
que es diferente de sí misma; lo que hace es afirmar el carácter a 
priori de dicho conocimiento, en cuanto que éste es anterior e 
independiente de todo contacto o relación del alma con lo que 
no es ella misma. Pero precisamente esa autoconciencia, para 
decirlo en términos contemporáneos, es condición de posibilidad 
del conocimiento de las demás realidades. Desde luego, esto ins- 
tala definitivamente la doctrina piquiana en la línea platónico- 


agustiniana en lo que hace al orden gnoseológico. 


Pero se ha de admitir que la tesis objetada, tal como Pico la for- 
mula originalmente, puede dar lugar a equívocos. Por eso, la 
explicita en dos afirmaciones que añade en su Apología. Ellas son: 


a) «El alma sólo se entiende a sí misma en acto y distintamen- 
te, sin el auxilio de los sentidos ni de la imaginación, a tra- 
vés de esa intelección de lo escondido (per ¿llud intelligere 


abditum) que es directo y permanente.» 


b) «El alma entiende varias y múltiples cosas diferentes de sí 


misma a través de múltiples y varios actos suyos.»15 


La diferencia radica en que el alma se ve a sí misma de modo 


actual y distinto en un solo acto; a partir de él y mediante otros 
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actos varios, entiende las realidades que no son ella. Esta intui- 
ción, este intelligere directo y permanente, es innato; a la vez, 
está «escondido» (abditum), en el sentido de que se encuentra 
como sumergido y listo para ser actualizado por el pensamien- 
to. Lo más diferente del alma es lo sensible. Para Pico, el cono- 
cimiento de lo sensible sólo tiene lugar cuando se está en pose- 
sión de lo inteligible que habita en él, como la humanidad que 
está en un hombre. Con todo, lo inteligible no es abstraído de 
lo sensible. El conocimiento de lo sensible tiene lugar mediante 
la species. En efecto, puesto que en el conocimiento que el alma 
alcanza de lo que no es ella no hay identidad entre cognoscente 
y conocido, es necesario que se dé cierta «mediación», y éste es 
el papel que, en la perspectiva piquiana, cumple la species, gno- 
seológicamente hablando, esto es, entendida como imagen inte- 
ligible. Si fuéramos ángeles, comprenderíamos inmediatamente 
la humanidad que se da en los hombres —para retomar el ejem- 
plo citado— sin necesidad de remitirnos a la species Hombre. 
Pero ni ésta ni ninguna otra —subraya Pico— provienen por abs- 
tracción a partir de imágenes (per abstractionem a phantasmati- 
bus).16 Si se tuviera que dar una respuesta positiva a la pregunta 
¿de dónde provienen, entonces?, la respuesta no podría eludir la 
doctrina agustiniana de la iluminación. Pero internarnos en este 
aspecto de la cuestión nos apartaría de nuestro tema; baste decir 
que si el ángel tiene, en la óptica piquiana, necesidad de recibir 
una luz que le permita conocer, a fortiori, también el hombre, 
siendo su propio intelecto menos perfecto que el angélico. Y, 
desde luego, la fuente de esa iluminación es Dios mismo. 
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Al conocer lo diferente de sí mediante las «especies», el alma se 
convierte, en cierto modo, en todas las cosas. Hay un acuerdo 
piquiano fundamental con esta aseveración aristotélica, que se 


hace explícito en el Commento y se repite en el Heptaplus: 


«[...] la substancia del hombre [...] acoge en sí las substancias 


de todas las cosas y el conjunto de todo el universo [...]».17 


Así pues, la abdita intelligentia de la realidad toda, en su orde- 
nado conjunto, se da en el interior del alma misma. Como se 
vio, esto lo posibilita la purificación previa de la ascesis moral 
y la dialéctica; a su vez, esa inteleccción abre el camino para la 
perfectio, es decir, para la contemplación de lo sobrenatural y 
la adhesión vital a lo Absoluto. Cuando se dedica a la contem- 
plación de lo natural, la imtellectio es lo propio del quaerere 
propio de la Filosofía y del invenire de la Teología no revelada 


o natural. 


El intelecto tiene prioridad respecto de la razón en la medida en 
que su luz decide y determina la comprensión más profunda de 
la realidad. En cambio, la rarío tiene una prioridad, por así decir, 
propedéutica. Ella, que procede por división y composición, 
actúa en la dialéctica y en la philosophia naturalis, cuyos objetos 
fundamentales son, como se recordará, causas de las cosas (rerum 
causae), Cuando la razón las explora, debe remontarse finalmen- 
te a la razón del universo (universi ratio). Y es entonces el inte- 
lecto el que le da la clave de comprensión, al mostrarle el Esse- 


Unum como principio de la universi ratio. En esa instancia la 
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intelección de la realidad deja ya de ser el quaerere de la Filosofía, 
para convertirse en el ¿nvenire de la Teología. Pero, como se 
recordará, la perfectio sólo se alcanza con la praxis ética-religiosa, 
esto es, la adhesión vital del alma a su Creador, es decir, al 
Principio absoluto. Ella es el possidere de la religto en que Pico 
hace radicar la felicidad humana, como se lee en el cierre del 
Heptaplus. En su regreso al Principio, el hombre reconduce con- 
sigo, en cuanto el medio del mundo (medium mundi), todas las 
cosas por las que ha transitado en su peregrinaje.!$ Se trata, pues, 


de un verdadero itinerario del alma a Dios. 


Una vez que se ha establecido el lugar que, para Pico, ocupa la 
Filosofía en la ascensión cognoscitiva del alma hacia lo Absoluto, 
intentemos terminar de caracterizar la índole general de la inte- 
llectio específicamente filosófica: 


a) En primer lugar, y como se vio, sus objetos primeros están 
constituidos por «las causas de las cosas, los procesos de la natu- 
raleza, la razón del universo» (rerum causae, naturae viae, univer- 
si ratio), es decir, que conforman la consideración racional, espe- 
cialmente causal, de la realidad en su conjunto, a la cual se ha de 


arribar con ojos límpidos y sólido raciocinio, de estilo socrático. 


b) Ese estilo —o mejor, esa actitud— se traduce aun más clara- 
mente en el segundo tipo de objeto que el Mirandolano indica 
como propio de la filosofía: el de ser una preparación para la 
muerte. En efecto, esa nota que también señalíbamos como 


característica de la tradición platónica —para la que la muerte es, 
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en este contexto, liberación del alma y salto hacia una vida más 
plena—, reaparece en el concepto de Filosofía sustentado por 
Pico, quien, refiriéndose a la muerte física, dice explícitamente: 
«Muerte, he dicho, si “muerte” se puede llamar esa plenitud de 
vida en cuya meditación los sabios dijeron que consistía la dedi- 
cación a la Filosofía».!? Parece obvio que con el «sapientes nues- 
tro autor alude, en primer término, a Platón, y después, a los 
neoplatónicos, entre quienes, como se sabe, el tema es frecuen- 
te. Para el Mirandolano, la vida del alma es el estado pleno del 


ser, cuya contemplación es el objeto del filósofo. 


c) Así, en la perspectiva de Pico, la Filosofía implica también, y 
de manera eminente, el cuidado de la propia alma. De ahí que 
él se presente a sí mismo en el Discurso con las características de 
desinterés personal y de amor a la verdad propios del filósofo y 
declare, en un tono empero no exento de cierta jactancia: «A 
mí, al menos, se me concederá —al menos en cuanto a esto no 
enrojeceré al ser elogiado— que nunca he filosofado sino por 
causa de la Filosofía misma; ni he esperado ni he buscado 
nunca en mis estudios ni en mis meditaciones favor alguno, ni 
fruto alguno que no fuera el cultivo de mi alma y el conoci- 
miento de la verdad, por mí supremamente anhelada».20 
Adviértase, de paso, que Pico no habla aquí de visión directa de 
la Verdad, es decir, de esa epopteía que correspondería a la etapa 
teológica, ni de unión con dicha Verdad, lo cual nos pondría en 
el plano místico de la religio. Cuando alude a esta instancia 
constituida por la Filosofía, la ¿ntellectio como grado interme- 


dio, utiliza la expresión «conocimiento de la verdad» («cognitio 
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veritatis»). Porque, una vez más, el filosofar consiste, en la pers- 
pectiva piquiana, en la búsqueda de la verdad, que lleva al 
conocimiento puramente intelectual de ella por parte del alma; 
así, ésta cuida de sí misma al encauzarse en el camino que la 


conducirá a la plenitud. 


d) Pero Pico lleva a su extremo la línea tradicional platónica, 
destacando su valor, especialmente en lo que atañe al plano de 
la contemplatio de lo trascendente. No es irrelevante que tam- 
bién en este punto se apoye en la autoridad del Hiponense, al 
mencionar, por ejemplo, «[...] la Academia de los platónicos, 
cuya doctrina también sobre las cosas divinas, según Agustín, ha 
sido siempre santísima entre todas las filosofías [...]».21 El 
Mirandolano radicaliza los postulados del platonismo —y aun 
del neoplatonismo— respecto de la noción misma de Filosofía. 
En efecto, considera la dedicación a ella una suerte de milicia 
espiritual; y, en relación con la subsiguiente etapa teológica, una 
especie de noviciado: «Albergará entonces en nosotros, ya resta- 
blecidos, Gabriel, fuerza de Dios, quien, mostrándonos por 
doquier la bondad y la potencia de Dios, a través de todos los 
milagros de la naturaleza, nos presentará finalmente a Miguel, 
sumo sacerdote, quien, habiendo militado nosotros en la Filo- 
sofía, nos coronará, como con piedras preciosas, con el sacerdo- 
cio de la Teología».22 Así se confirma lo que decíamos acerca de 
la dirección que muestra la Filosofía por sí misma hacia el plano 
de lo eterno, lo absoluto y lo trascendente, es decir hacia el 
ámbito de lo divino, orientación que, de suyo, presenta en cual- 
quier tramo de la línea platónica. En acertada expresión, Fabio 
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Pignagnoli ha sostenido que, para el Mirandolano, el filósofo no 
debía pretender poseer un saber absoluto, pero sí buscar lo que 
en términos de Kierkegaard se denominaría «una relación abso- 
luta» con ese saber.23 Añádase que, si esa búsqueda culminara con 
la revelación, da comienzo la etapa de la Teología, en la que ya 
no se atisba ni se contempla con la pura razón, sino que se ve con 
el alma toda. Por tanto, la concepción que Pico tiene de la Filo- 
sofía no la reduce a preparación para la muerte; el carácter que 
sustenta de etapa inmediatamente previa y propedéutica de la 
teológica estriba también en su aspecto de búsqueda racional de 
una relación absoluta de lo inmanente con lo trascendente: si la 
Teología escudriña los «invisibles secretos de Dios» —que después 
la religio enseña a amar— es porque la Filosofía ha sido capaz de 
descubrir en la realidad natural «signos visibles» de ellos.24 


e) finalmente, veremos reaparecer, en el concepto que se rastrea, 
el último rasgo que señalábamos al comienzo como propio de la 
tradición platónica: el deber moral del auténtico philosophus res- 
pecto de la comunidad humana a la que pertenece. Sólo que, en 
el caso de Pico, dicho deber se vive específicamente como un lla- 
mado a la pacificación, tarea en la que toca a la Filosofía cum- 
plir un importante papel: «Múltiple, oh Padres, es en nosotros 
la discordia, sin duda; tenemos graves luchas internas, peores 
que las guerras civiles, que sólo la Filosofía moral podrá sedar y 
componer, si queremos rechazarlas, si queremos alcanzar esa paz 
que nos lleva tan alto como para contarnos entre los excelsos del 
Señor. Si nuestro hombre establece tregua con los enemigos, fre- 


nará los varios desbordes de la bestia multiforme y los ímpetus, 
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el furor y el asalto del león».25 El «peores que guerras civiles» 
sugiere ya la intención piquiana de aludir a problemas más pro- 
fundos y de mayores alcances que los implicados en el tablero 
político de la época, ya sea en el seno de la misma Italia o aun 


entre las principales potencias europeas de entonces. 


Pero lo más importante en el párrafo recién citado es, sin duda, 
la expresión «noster homo». Eugenio Garin traduce «luomo in 
noi»; sin embargo, más allá de que esta opción está lejos de ser 
incorrecta, creemos que presenta otro matiz que induce a tradu- 
cirla literalmente: «nuestro hombre». En nuestra opinión, se 
trata de la humanidad toda, es decir, del Hombre, esa especie 
que, a diferencia de las demás especies, puede edificar, en la con- 
cordia y en el respeto de la diversidad, una pacífica y armoniosa 
vida común, precisamente porque está dotado de razón filosófi- 
ca (ratio philosophica). Se trata de ese ser cuya excepcional natu- 
raleza Pico subraya en la primera parte del Discurso. 


En síntesis, la noción piquiana de Filosofía presenta los caracte- 
res de búsqueda racional de las verdades tanto inmanentes cuan- 
to trascendentes, de disciplina capaz de indagar la clave del uni- 
verso que la matemática expresa en términos numéricos; y, a la 
vez, constituye una jerarquizada actividad humana, que exige 
una ascesis moral e intelectual previa, dada fundamentalmente 
por la dedicación a la dialéctica y la moral. Por otra parte, esta 
intellectio de lo Absoluto, anterior a la perfección de la unión 
mística con él, constituye también una preparación para la 


muerte y una milicia espiritual que apunta en especial al cuida- 
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do de la propia alma y al deber ético del filósofo para con la 


comunidad, en su dimensión de ser social. 


Este último punto es de extrema importancia y se advierte en 
lugares paralelos a la Oratio, especialmente en aquellos docu- 
mentos que revelan el pensamiento más íntimo de un autor: su 
correspondencia. Y, en efecto, en la carta que el 15 de octubre 
de 1486 Pico dirige a Andrea Corneo, se explaya sobre un topos 
del Renacimiento: la elección entre vida activa y contemplativa, 
que solían identificar con la vida del filósofo y del político, y 
representar mediante los personajes evangélicos de Lc 10, Marta 
y María, respectivamente.26 El Mirandolano escribe, al respecto, 
lo siguiente: «Pero dirás que yo quiero que abraces a Marta sin 
abandonar mientras tanto a María. No rechazo este punto de 
vista, y no condeno ni acuso a quien lo sigue. Pero es muy dis- 
tinto afirmar que no es un error pasar de la vida contemplativa 
a la cívica que considerar una forma de pereza o directamente 
una culpa o un delito el no pasar de la primera a la segunda». En 
otros términos, el otíum contemplativo del filósofo, cuando éste 
merece efectivamente el nombre de tal, está lejos de implicar, en 
realidad, una existencia exenta de trabajos y preocupaciones. 
Como el esclavo liberado de la caverna platónica ha enseñado 
desde hace tantos siglos, también para Pico el quehacer filosófi- 
co está traspasado de compromiso para con los otros. Más aun, 
tal compromiso que —a diferencia de humanistas como Salutati 
o Landino— Pico amplía desde el círculo estrictamente político 
de la ciudad al de la humanidad toda, le es ínsito al filosofar 


mismo. Por eso no hay, para él, antinomia. 
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Si la nueva concepción de hombre que el Mirandolano plantea 
lo ve en condiciones de filosofar, esto es, de estar a la altura de 
semejante tarea, la nueva concepción de Filosofía que formula lo 
pone en condiciones de construir la paz, justamente, por ese 
último rasgo que se señalaba: el de la responsabilidad del hom- 


bre-filósofo para con sus semejantes. 
Vayamos, entonces, a los cimientos del planteo piquiano y vea- 


mos ahora en qué se funda, para el joven príncipe de Concordia, 


la excelencia humana. 
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NOTAS 


1. Cf. Farmer, St. A., op. cit., pág. 36. 

2. Algunos lugares paralelos a estas observaciones se encuentran en la carta que Pico diri- 
ge a Andrea Corneo, fechada el 15 de octubre de 1486. Allí se lee, por ejemplo, «(...] 
aquellos con quienes la fortuna ha sido tan benévola como para permitirles vivir no sólo 
cómoda sino aun espléndidamente. Estas grandes fortunas colocan en lo alto y son moti- 
vo de exhibición, pero a menudo, como un caballo indómito y remiso, se comportan 
mal y atormentan en lugar de transportar». Al recorrer estas líneas, no se puede menos 
que recordar las circunstancias de su muerte. Cf. Cap. III, nora 26. En otro pasaje de la 
misma carta aparece de manera casi textual lo reiterado en este momento de la Orario: 
«Una convicción nociva y monstruosa ha invadido los espíritus, según la cual los hom- 
bres de origen noble no deberían tocar los estudios filosóficos, o bien. todo lo más, gus- 
tarlos sólo con la punta de los labios para hacer ostentación del propio ingenio, antes 
que ejercitarse en ellos para cultivarse a sí mismos, en la paz. Consideran un axioma el 
dicho de Neoptolemo: no filosofar en absoluto, o tomar estas cosas como de poca 
monta, simples fábulas para divertirse». En esta suerte de invectiva —al fin y al cabo, de 
vigencia actual contra la trivialización de la Filosofía, se advierte, por contraposición y 
una vez más, la dimensión ética que Pico le atribuía. 

3. DHD, p. 130. 

4. C£. G. Pico della Mirandola e la problemática..., p. 52. 

5. Cf. DHD, p. 142. 

6. C£. ibid., pp. 146-148. 

7. Ibid., p. 122. Para recordar la revalorización que hacen los humanistas de la figura 
de Sócrates como arquetipo del filósofo, conviene atenerse a Erasmo. Para éste, en 
efecto, la Filosofía era «el arte de vivir bien y felizmente». Por otra parte, y en lo que 
hace a los humanistas cristianos, cabe anotar que Erasmo retoma el sentido patrístico, 
especialmente agustiniano, de filosofía cristiana (cf., por ejemplo, el Contra Julian. 14, 
72 de San Agustín). Cf., por ejemplo, Paracelsis en Opera omnia, V, Lione, 1704, cols. 
137-144. 

8. DAD, pp. 112-114. Respecto de la alusión a la cherubica vira, cabe señalar que Pico 
asimila el nivel seráfico al amor; el querúbico, a la luz intelectual. 

9. CÉ. Sofista 230c-d. 

10. DAD, p. 128. El texto agustiniano al que se alude es De Gen.ad lirs. IV, 29 y 30, 


que comenta el Salmo LIV,18, marcando el carácter progresivo del conocimiento. 
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11. Pico suele representar estos tres grados con las figuras veterotestamentarias de Rafael, 
médico celeste; Gabriel, fuerza que indica la potencia divina en la naturaleza; y Miguel, 
sumo sacerdote. 

12. Téngase presente la anécdota de Sócrates, cuando éste asegura al fisonomista asirio 
Zópiros que ha alcanzado el dominio de sus propias pasiones. 

13. «La dialéctica calmará a la razón, ansiosamente mortificada entre las pugnas de las 
palabras y los silogismos capciosos» (DHD, p. 118). Por otra parte, al señalar los even- 
tuales extravíos de la razón, es probable que Pico aluda a las querellas superficiales de las 
cortes, pero, sobre todo, a la sheologia disputasrix. Como ya se indicó, con ellas se per- 
dió la ocasión de la verdadera renovario a la que él urgía. 

14. Op. omnia, ed. cit., 1, p. 92. 

15. [bid l, p. 240. 

16. Ibid. 1, p. 86. 

17. Heps. VI, 6, p. 302. 

18. Esto se hace posible por la señalada capacidad que tiene el alma, en la concepción 
piquiana, de asumir en su intelección todas las formas, esto es, todas las cosas. 

19. DHD, p. 120. 

20. Ibid., p. 132. 

21. /bid,, p. 142. 

22. Ibid., p. 130. 

23. C£. G. P della Mirandola. La dignita dell'uomo, Bolonia, 1970, p. 107. 

24. «[...] revelándonos a nosotros, ya filósofos, en sus misterios, esto es, en los signos 
visibles de la naturaleza, los invisibles secretos de Dios, nos colmará con la abundancia 
de la mansión divina. En ella, si somos fieles en todo como Moisés, sobrevendrá la san- 
tísima Teología para animarnos con doble furor» (DHD, pp. 122-124). 

25. Ibid., p. 116. Adolfo Ruiz Díaz advierte sobre la evocación de Lucano, Farsalia 1, 1, 
que presentan estas líneas. CE Pico della Mirandola. Discurso sobre la dignidad del hom- 
bre, Buenos Aires, Goncourt, 1978, p. 82. 

26. Cf. Magnavacca, S., «Estudio preliminar», en ¿El intelecrual o el político? El «De vita 
contemplativa et activa» de Cristoforo Landino, Col. Escritos de Filosofía Clásica, vol. 3, 
Buenos Aires, Eudeba, 2000. 
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Capítulo V 


La dignidad humana según 


Pico della Mirandola 


1. La obra divina 


En los capítulos anteriores se ha señalado la relevancia que los 
autores de la segunda mitad del siglo XV otorgan al plano antro- 
pológico: por una parte, el interés por el tema del hombre los 
distingue de aquellos intelectuales cuyas indagaciones filosóficas 
y teológicas se llevaban a cabo simultáneamente en el ámbito 
universitario; por otra, los enrola en una línea de pensamiento 
que, partiendo de Platón y atravesando el neoplatonismo, 
encuentra en Agustín de Hipona uno de sus principales nom- 
bres. Así, la filosofía de esta época, al menos en el círculo 
extrauniversitario, ensaya una nueva visión de la realidad enfo- 
cada desde el hombre y no desde el mundo, perspectiva que, en 
cambio, había elegido la escolástica inmediatamente anterior. 
Por eso, proliferan los ensayos en los que se trata del carácter 
excepcional y nobilísimo de la naturaleza humana, echando 
sobre ella una mirada tan luminosa cuanto optimista. En este 
sentido, hay que mencionar el énfasis puesto sobre la virtrws del 
hombre en el De nobilitate de Bracciolini; el De dignitate et exce- 
llentia hominis de Manetti, el De nobilitate animae de Cristofo- 
ro Landino y, sobre todo, el De excellentia et praestantia hominis 


de Bartolomeo Facio. 
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No obstante, especialmente después de Garin,! se hizo indefen- 
dible la clásica sugerencia de Gilson, aunque matizada por éste, 
acerca de un Renacimiento que no consistiría en el Medioevo 
más el hombre, sino en la Edad Media menos Dios.? Si bien se 
podría sostener aún, muy en general, que el pensamiento de esta 
época fue más «humanístico» y, por cierto, más secular que el 
patrístico-medieval, ello no implica necesariamente que haya 
sido menos religioso. Por el contrario —y aun cuando esta ten- 
dencia haya sido tildada de «anticientífica», según lamenta 
Kristeller—,3 la profunda crisis del siglo XV obligaba a sus 
protagonistas a reexaminar el puesto del hombre en el cosmos y 
buscar con un afán vital establecer una nueva relación con el 
Dios que lo preside, la cual ya no aceptaba fácilmente ser regu- 
lada por una Iglesia en desprestigio. No obstante, sigue siendo 
el Dios del cristianismo aquel con quien el hombre de este siglo 
intenta mantener un diálogo distinto del de sus predecesores, 
siempre en su búsqueda a tientas de una nueva espiritualidad. 


En tal sentido, cabe ahora reiterar algo ya anticipado: el hombre 
creyente del siglo XV se dirige a las fuentes tradicionales, a las 
más antiguas auctoritates del cristianismo, es decir que se vuelve 
a la Patrística, al no encontrar en los recientes teólogos es- 
colásticos los hilos conductores que se deseaba en esa búsqueda. 
Así, por ejemplo, al comienzo de su tratado De excellentia ho- 
minis, Bartolomeo Facio aclara que el motivo que lo lleva a 
escribirlo es cancelar el incumplimiento de la promesa hecha 
por Inocencio VIII en el siglo XII acerca de que habría de com- 


pletar con un escrito sobre la dignidad de la naturaleza humana 
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su ya redactado De miseria humanae conditionis. De hecho, con 
esta obra Inocencio había contribuido en gran medida a que la 
mentalidad típicamente medieval acentuara las consecuencias 
del pecado original como una cierta merma en la dignidad del 
hombre. Vueltos hacia las Sagradas Escrituras y a toda la litera- 
tura patrística, los autores creyentes del Quattrocento anhelaban 
encontrar en esas páginas las razones que les permitieran cele- 
brar al hombre, recuperar la confianza en sus fuerzas y recordar 
su condición de interlocutor, sin mediación, de Dios. En tales 
fuentes, por ejemplo, en el Génesis, hallan claramente indicada 
la superioridad del hombre respecto de las demás creaturas. Por 
su parte, los Padres reconocen y exaltan la dignidad humana, al 
menos, la mayoría de ellos. San Agustín lo hace particularmen- 
te en su polémica con los maniqueos y en su prédica sobre la 
encarnación del Verbo y la corresponsabilidad del hombre en su 


propia salvación.1 


Es, entonces, en este contexto donde emergen los dos polos de 
la indagación agustiniana, el alma y Dios. En Pico, estos intere- 
ses reaparecen de manera explícita cuando fundamenta su elec- 
ción de ellos en términos que no podrían ser más próximos a los 
que usaba el Hiponense. En efecto, tal como Agustín, Pico juzga 
temeraria y hasta deshonesta la preocupación intelectual de 
quien, desconociendo aun su propia esencia, se lanza directa- 
'mente a la investigación de algo muy lejano a él: 

, 

«[...] Es deshonesto y temerario cualquier estudio de quien, 


ignorante de sí mismo y sin esforzarse en averiguar si puede 
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saber algo, tiene la audacia de aspirar al conocimiento de cosas 


que le son muy remotas.»? 


Pero hay más elementos agustinianos —y más fundamentales— ya 
en el planteo que Pico hace del tema del hombre, en especial, en 
lo que atañe al camino seguido por él e indudablemente inspi- 
rado en el Hiponense. Para tomar un ejemplo muy abarcador, 
cabe recordar que la mirada agustiniana se dirige de las cosas al 
hombre y a lo más íntimo y supremo en él, para elevarse fi- 
nalmente a la consideración de Dios. Es la propia alma la que le 
habla del mundo y de Dios. Comparemos este principio agusti- 
niano con la siguiente exhortación de Pico: 


«[...] entremos en nosotros, entremos en los aposentos íntimos 
del alma [...] y conozcamos felizmente en nosotros todos los 
mundos y, con ellos, también al Padre y a la patria [celeste]».6 


Vayamos a los puntos centrales de la antropología piquiana, 
cuyas líneas principales se perfilan, como no podía ser de 
otra manera, sobre todo, en el De hominis dignitate. Antes 
de encarar esas tesis principales, conviene no soslayar sus 
párrafos introductorios. Como se sabe, la legendaria Oratio se 


abre con la referencia al carácter «milagroso» del ser humano: 


«En antiguos escritos de los árabes he leído, venerables Padres, 
que, habiéndosele preguntado sobre lo que consideraba lo más 
admirable en este escenario del mundo, Abdala, el Sarraceno, 
respondió que nada veía más espléndido que el hombre. Con 


152 


ESTUDIO PRELIMINAR 


este juicio coincide aquel otro famoso de Mercurio: “Gran mila- 
gro, oh Asclepio, es el hombre”. Al meditar sobre la razón de 
estas opiniones, no me parecieron del todo satisfactorios los 
múltiples argumentos que muchos aducen sobre la preeminen- 
cia de la naturaleza humana: que el hombre, familiar de las cria- 
turas superiores y soberano de las inferiores, es el vínculo entre 
ellas; que por la agudeza de los sentidos, por la indagación de la 
razón y por la luz del intelecto, es intérprete de la naturaleza 
[...]. Grandes razones son éstas, ciertamente, pero no las princi- 
pales, esto es, no como para que el hombre reivindique con 
derecho el privilegio de una suprema admiración. Pues ¿por qué 
no admirar más a los mismos ángeles y a los beatísimos coros del 


cielo?»? 


Debido a las características ya señaladas de su formación inte- 
lectual y a su proyecto de integración universal filosófico-teoló- 
gica, no es sorprendente que, para inaugurar su discurso sobre la 
dignidad del hombre, Pico se apoye en textos no tradicionales 
que lo habían mostrado como un gran milagro y como un ser 
máximamente admirable. Sin embargo, enseguida manifiesta su 
insatisfacción por todos los argumentos que se ofrecieron sobre 
la grandeza del hombre. Tal disconformidad es generalizada: no 
hay una razón para fundamentar el carácter supremo del hom- 
bre respecto del resto de lo creado que el Mirandolano destaque. 
Por ello, prefiere exponer su propia tesis sobre la dignitas homi- 
nis. Comienza entonces la larga explicitación, humanísticamen- 
te expresada en clave mítica, de la conditio excepcional del ser 


humano: 
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«Ya el Sumo Padre, Dios arquitecto, había fabricado con leyes de 
arcana sabiduría esta mansión mundana que vemos, augustísi- 
mo templo de la divinidad.8 Había embellecido con espíritus la 
región supraceleste, había dotado de animación eterna los etére- 
os globos, había poblado con una turba de animales de toda 


especie las partes fermentantes y viles del mundo inferior.»? 


Tenemos, pues, el escenario en el que se dará la aparición del 
hombre. Adviértase que este ámbito es el producto de un Creador 
al que Pico llama «architectus, es decir, que subraya en Él la nota 
de crear y regir estableciendo un plan, un diseño, un orden. Este 
orden universal es, sobre todo, una jerarquía, esto es, una suerte 
de escala antológicamente jerárquica que se despliega entre dos 
extremos: el texto mismo identifica explícitamente el supremo 
con lo celeste e inteligible, y el inferior con lo terreno o sensible. 
Ciertamente, este último punto es casi insoslayable para quien 
esté enrolado, como Pico, en la línea platónica. Con todo, se trata 
de un enfoque platónico y neoplatónico, incorporado en la tradi- 
ción patrística y hasta «tamizado» por ella. En efecto, téngase pre- 
sente, en primer lugar, que ese Dios-arquitecto es también un artí- 
fice (artifex), lo cual lo inserta decididamente en la perspectiva 
creacionista judeo-cristiana, excluyendo todo rastro de emanacio- 
nismo. En segundo término, la jerarquía señalada no obedece a la 
mera postulación de un mundo eidético para justificar el ámbito 
de lo sensible y mutable, sino que responde a las leyes de la sabi- 
duría divina, que, precisamente por serlo constituyen algo arcano, 
o sea eterno e inescrutable. El texto continúa preparando la intro- 


ducción del elemento clave en la creación: 
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«Sin embargo, consumada la obra, deseaba el artífice que hubie- 
ra alguien que ponderara la razón de tan grande obra, amara su 
belleza y admirara su vastedad. Por ello, cumplido ya todo [...], 


pensó por último en producir al hombre.»!% 


Ese «alguien» que anuncia al hombre y que vendrá a habitar el 
escenario creado así dispuesto, no es convocado sólo para admi- 
rar y contemplar como el hombre del platonismo antiguo, sino 
también para amar. Así pues, el hombre piquiano, ese ser excep- 
cional que de inmediato se introducirá en la escena, se presenta 
a continuación de su gran interlocutor, es decir, el Dios de la tra- 
dición judeo-cristiana, y del mundo que Él creó y rige. Esto es 
sumamente significativo, ya que, por una parte, confirma los 
temas de Dios y el hombre como los dos polos del interés de 
Pico; por otra, y en términos más amplios, desmiente la aludida 
interpretación de la antropología de los humanistas como la de 
una visión medieval pero sin Dios. El texto de Pico avanza ahora 
con ese tono de lírica y «deliberada ingenuidad» —valga la con- 
tradicción— que es común en la literatura humanística en lo que 
hace exclusivamente a sus claves expresivas. Dios se había dis- 


puesto, pues, a crear al hombre, pero 


«[...] de los arquetipos, no quedaba ninguno sobre el cual 
modelar a la nueva criatura; de los tesoros, ninguno para conce- 
der en herencia al nuevo hijo; ni de los sitios del orbe entero, 
ninguno donde pudiera residir este contemplador del universo. 
Todo estaba lleno, todo había sido distribuido en grados sumos, 


medios e ínfimos.»!! 
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El platónico arquetipo (archetypus) piquiano corresponde a la 
esencia, es decir a la especies, y representa al ejemplar al que obe- 
dece cada cosa según su propia naturaleza. El tesoro (thesaurus) 
alude, sin duda, a la riqueza ontológica de cada ente, o sea a 
aquello que, limitando y circunscribiendo su identidad, hace 
que dicho ente individual valga en cuanto tal cosa determinada, 
perteneciente a tal especie. Por último, el/la sede (subsellium) 
indica el lugar que, en la escala de la creación, ocupan los entes, 
según la jerarquía ontológiea a la que pertenezca su especie. Así, 
para recurrir a ejemplos a mero título ilustrativo, la especie de 
los pinos constituye tal especie en la medida en que responde al 
arquetipo o idea —platónicamente entendida— de pino. Su «teso- 
ro», vale decir, su complejidad ontológica, la riqueza de su ser, 
superará la de la especie del diamante —que no está dotada del 
nivel de la animación-, pero será inferior a la del cisne que tiene, 
en cambio, el nivel de vida animal y no sólo vegetativa. De este 
modo, cada especie de entes ocupa un plano en la escala de la 
creación, tiene su puesto o sede definitiva en ella, en la medida 
en que, según su arquetipo, posee determinados atributos onto- 


lógicos que la ubican en tal orden. 


Con todo, y después de insistir en la mencionada jerarquía, que 
distribuye todo lo creado en órdenes o planos de ser superiores, 
intermedios e inferiores, Pico apela a un supuesto «agotamien- 
to» de la obra creadora, como si ésta tuviera un límite per se 
imposible de superar una vez completos dichos planos, y como 
si el Creador que sólo en virtud de un recurso literario es pre- 


sentado de manera antropomórfica— procediera improvisada- 
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mente, casi al modo de un artesano humano y no según un plan 
o designio omnisciente. Mediante este recurso, el Mirandolano 
prepara su fundamentación del carácter excepcional del ser 
humano, subrayando así la radical heterogeneidad de éste en re- 
lación con el resto de lo creado. Sin embargo, ese trámite roza la 
majestad de un Dios cuya omnipotencia Pico, desde su declara- 
da condición de cristiano, no puede dejar de señalar. De ahí que 
ensaye seguidamente una suerte de justificación sobre la crea- 
ción del hombre, desde la plenitud divina: 


«Mas no hubiese sido digno de la potestad paterna flaquear en 
su última hechura, como si estuviera agotada; ni de su sabiduría 
el vacilar por falta de proyecto en una obra necesaria, ni de su 
benéfico amor que aquél que habría de alabar la magnanimidad 
divina en los otros seres se viera obligado a lamentarla en sí 


mismo.» 


Nótese que ahora, inmediatamente después de haber insinuado 
un supuesto «agotamiento» en la acción de Dios, introduce un 
sed («mas»), con toda la fuerza adversativa que esta palabra tiene 
en latín, para desmentirlo, aludiendo a la tríada potestas, sapien- 
tia y amor divinos. De manera que el Mirandolano insiste en 
afirmarse, en un polo de su visión de la realidad, el de Dios, 
antes de introducir al otro: el hombre. Pero, por otra parte, ya 
comienzan a asomarse algunos rasgos de éste: además de la 
ya anunciada característica de excepcionalidad, aparecen la de 
ser hijo de Dios y un contemplador de la obra paterna. Con 


todo, estas condiciones son del hombre en su relación con la 
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divinidad; no se ha entrado todavía en el meollo de la Oratio, es 
decir, en las condiciones o notas esenciales del hombre ¿n se, las 
que lo constituyen no sólo como la más excepcional de las crea- 
turas, sino también como la más digna de admiración. Tampoco 
se ha abordado aún su relación con el mundo. Y esto es lo que 


el texto menciona ahora: 


«Determinó, entonces, el óptimo artífice que a aquel a quien 
nada propio podía dar le fuera común todo cuanto le había sido 


dado a cada uno de los otros.» 


De este modo, por una parte, se niega que el hombre posea 
como exclusivo algo propio de alguna de las demás especies, rei- 
terando así su heterogeneidad respecto de lo ya creado. Por otra, 
establece que, sin embargo, de alguna manera le es común todo 
lo que Dios asignó a las especies particulares a las que pertene- 
cen los demás seres. Con ello, Pico recoge la antigua idea del 
hombre microcosmos, de larga tradición en Occidente, en espe- 


cial, durante el período patrístico.!2 


La concepción del ser humano como microcosmos alude, como 
se recordará, al hecho de que en él se subsumen todos los nive- 
les ontológicos que se dan en los otros mundos o ámbitos de lo 
real: por su condición de ser corpóreo, es decir material, el hom- 
bre está sujeto en cierta medida a las leyes que rigen la materia, 
como la de gravedad; así, precipitado desde alguna altura, cae a 
la velocidad de cualquier cuerpo de su mismo peso. Como todo 


ser animado, contiene en sí también el nivel de la vida vegerati- 
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va y por ello, por ejemplo, se alimenta y crece. Está dotado, ade- 
más, de la vida animal; más aun, en este sentido, se dan en él las 
formas superiores, o sea las más complejas de ese nivel de ani- 
mación. Por otra parte, y en virtud ahora de su alma espiritual, 
inmaterial e inmortal, el hombre es capaz de alcanzar un cono- 
cimiento intelectual, como los ángeles. Ahora bien, nótese que, 
en esta concepción patrístico-medieval retomada por Pico, el 
nivel angélico siempre fue juzgado ontológicamente superior al 
humano, en razón de que, siempre en esa perspectiva, la mayor 
simplicidad de ser garantiza una menor corruptibilidad —lo que 
no está compuesto no puede des-componerse— y, por tanto, 
mayor perfección ontológica. Así pues, el hombre no sólo es sín- 
tesis de todo lo creado sino también un ser de frontera, interme- 
dio entre lo superior y lo inferior, condición que la patrística 
griega indicaba llamándolo «methórios», además de microcos- 
mos. Por eso, Pico menciona las líneas occidentales y orientales 
de estas dos concepciones antropológicas recordando que se ha 
aludido al hombre como ser intermedio y como vínculo de 
todas las creaturas. Y no se limita a mencionarlo; él mismo sus- 
cribe estas perspectivas tanto aquí como en otros lugares de su 


obra. !3 


Con todo, no es el hecho de que el hombre contenga en sí tam- 
bién cierta condición angélica lo que lo hace más admirable que 
los ángeles a poriori, como Pico insinúa.!% La incorporación del 
orden angélico en el ser humano justifica el carácter que éste 
posee de constituir un verdadero microcosmos: al quedar inte- 


grado a él también el orden máximo en la jerarquía de lo crea- 
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do, se convierte en síntesis de todo el universo y no en un ani- 
mal supremo o una mera culminación de lo que es inferior a él. 
Pero estamos aún en la consideración del hombre en su relación 
con el resto de la creación. Si bien el texto, breve y denso, ha 
expuesto ya importantes puntos en la concepción antropológica 
global de Pico, no ha mencionado todavía su aspecto central, 
que hace al tratamiento del tema del hombre per se y su excep- 
cionalidad; de todos modos, ha preparado el terreno para acce- 
der a ella: después de haber reunido en esta nueva criatura ele- 


mentos de todos los demás arquetipos, Dios 


«[...] tomó, pues, al hombre, obra de perfil indefinido, y, ha- 
biéndolo puesto en el medio del mundo, le habló así: (....]»!5 


En este par de líneas se introduce una discutida expresión, que 
es clave en la antropología piquiana: la de «obra de perfil inde- 
finido» («windiscretae opus imaginis»). Tal formulación ha dado 
lugar a las más diversas interpretaciones. Entre ellas, la más 
difundida es quizá la que entiende que con estas palabras —a las 
que se añade la afirmación de una falta de arquetipo específico 
desde el cual llegar a la existencia— Pico estaría sosteniendo que 
el hombre carece de una naturaleza, que es un puro «hacerse». 
Con ello, esta línea interpretativa ve en este famoso aserto pi- 
quiano una anticipación de toda esa vertiente de la filosofía 
moderna que encuentra en el existencialismo uno de sus puntos 
de arribo.!$ No obstante, aun sin recurrir, por razones ya seña- 
ladas, al Heptaplus donde Pico se refiere explícitamente a la 


«natura hominis», cabe hacer notar un punto que los comenta- 
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ristas del Mirandolano suelen omitir: si, para Pico, el hombre es 
microcosmos en tanto síntesis de los niveles de ser creados pre- 
viamente a su aparición, ello implica que la especie humana 
parte ya de cierta estructura ontológica, aunque los contornos 
cabales de su ser no hayan sido cincelados todavía en cada indivi- 
duo. Este último es el sentido del «indiscrerae» en la expresión 
que nos ocupa. Y se cincelan con el libre albedrío que, así, fun- 
ciona a manera de esencia humana.!? Si la libertad es el cincel, 


la materia sobre la que se talla es la estructura microcósmica. 


Por lo demás, se ha visto ya que cuando Pico anuncia su concep- 
ción sobre el carácter excepcional del ser humano, subraya que 
no le «parecieron del todo satisfactorios los múltiples argumen- 
tos que muchos aducen sobre la preminencia de la naturaleza 
humana» («horum dictorum rationem cogitanti mibi non satis illa 
faciebant, quae multa de humana naturae praestantia afferuntur 
a multis»). Es cierto que el término «humana natura» aparece en 
un período en que el Mirandolano expresa insatisfacción. Pero 
es importante detenerse en el contexto de ese pasaje, del que se 
desprende claramente, en primer lugar, que la desaprobación de 
Pico no se dirige a la postulación de una naturaleza humana, 
sino que versa sobre los argumentos aportados acerca de su gran- 
deza, dando así por establecida la existencia de dicha naturaleza. 
En segundo término, es obvio que esa grandeza, tal como tradi- 
cionalmente se la entendió, es también reafirmada por él; final- 
mente, se ha de subrayar que la insatisfacción expresada con- 
cierne a que esos argumentos no son exhaustivos o, por lo 


menos, a que no figura en ellos el principal. Pero esto no signi- 
8 


161 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


fica que Pico los invalide; por el contrario, explícitamente los 
aprueba con el «magna haec quidem...». Tales razones de la gran- 
deza humana, tradicionalmente aducidas, son precisamente las 
que caracterizan al hombre como microcosmos y como ser 
intermedio: «creaturarum internuntium, superis familiarem, 
regem enferiorum...». Una vez más, el hecho de que tales condi- 
ciones no basten para justificar una admiración sin límites por 
él no implica que Pico no las considere verdaderas y hasta pre- 
vias a la que constituirá, según su tesis central, la conditio prin- 
cipal del hombre. Así pues, se puede conceder que, en la pers- 
pectiva piquiana, el hombre tal vez no sea una naturaleza, pero 
tiene una naturaleza, aunque embrionaria o incompleta (inchoa- 
ta). 18 Dicho de otra manera, la expresión «indiscretae opus ima- 
ginis» hace pensar que este hombre recién creado es ya un opus 
divino, en el sentido fuerte del sustantivo latino, y no una pura 


posibilidad.1? 


Ahora bien, el último texto citado subraya, además, que ese ser 
de naturaleza incoada es puesto por Dios en el medio del univer- 
so. Como se verá, se trata de una ubicación provisoria: así como 
el hombre no es creado a partir de un arquetipo determinado 
sino de la conjunción de varios, tampoco posee una sede defini- 
tiva. De tal modo, ese sitio «in meditullio mundi» constituye una 
suerte de aralaya ideal desde la que se domina todo el panorama 
de la realidad. En efecto, desde allí el hombre avizora el conjun- 
to de las naturalezas completas ya creadas, las que, respondiendo 
a sus respectivas esencias, poseen también sus respectivos «teso- 


ros» ontológicos. Y reconoce los principios de tales naturalezas 
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como contenidos germinalmente en sí mismo.? Dicho conjun- 
to conforma así, para él, el espectro de posibilidades que tiene de 
«completarse» en un sentido u otro, identificándose con una de 
esas naturalezas o especies o aun trascendiéndolas. En otras pala- 
bras, esa inicial situación intermedia pone al hombre en condi- 
ciones de contemplar a distancia todos los ámbitos ontológicos 
que existen fuera de él -aunque también están reproducidos en 
él- para discriminar entre ellos el que será el definitivamente su- 


yo.21 Una vez cumplido esto, su imagen ya no será «indiscreta». 


En el hombre así creado subsiste, entonces, cierta indetermina- 
ción que habrá de cancelarse con una definición última, la cual 
se alcanzará precisamente sólo mediante el ejercicio de una liber- 
tad autodeterminante. Así llegamos al momento más alto de la 
Oratio, es decir a la celebrada alocución que el Creador dirige a 
ésta, su nueva creatura, cuya condición máximamente admira- 


ble Pico intenta por fin justificar: 


«[...] “No te di, Adán, ni un lugar determinado, ni un aspecto 
propio, ni una prerrogativa tuya, con el fin de que el lugar, el 
aspecto y las prerrogativas que tú elijas, todo eso obtengas y con- 


serves, según tu intención y tu juicio”.»22 


Ahora encuentra explicación la provisoriedad de esa inicial 
ubicación intermedia asignada al hombre. Desde tan adecuado 
puesto de observación «ut circumspicere inde commodius quic- 
quid est in mundo», como se dirá después, éste ha de elegir su 
sedes definitiva en el marco del universo. De esta elección de 
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lugar, que, adviértase, por dos veces es antepuesta a las restantes 
en el texto, se desprenden las demás: al optar por un puesto en 
el cosmos, el hombre determina con ello, también definitiva- 
mente, su propia facies, es decir la clase de ser humano a la que 
quiere pertenecer, si seguimos esa importante acepción de este 
sustantivo latino. Termina, pues, de delinear los contornos de la 
obra divina en él. Con esa elección primaria, fundamental, en 
cuanto fundante de la propia existencia, cada hombre conquis- 
ta también munera, o sea dones, funciones y prerrogativas que 
no pueden ser sino las pertenecientes a cualquier otro orden 


ontológico de los ya creados y ordenados. 


Así pues, el ser humano, visto por Pico como co-creador de sí 
mismo y árbitro de su propio destino, ha de elegir identificarse 
con alguno de los niveles de la realidad cuyos principios se 
reproducen en él. Con ello, opta por un cierto ámbito del ser y, 
consecuentemente, se ubica en un orden determinado en la 
jerarquía del cosmos. En este sentido, se puede decir que todas 
las instancias de la triada facies, munus y sedes están tan íntima- 
mente relacionadas que la elección de cualquiera de ellas deter- 
mina la de las dos restantes. Y esto en virtud de la corresponden- 
cia de la mencionada tríada con la de archetypus, thesaurus y 


subsellium, respectivamente. 
2. La construcción de sí mismo 


Como se acaba de ver, el hombre no llega a la existencia desde 


un arquetipo exclusivo sino que lo hace desde la síntesis de 
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arquetipos de los demás seres; dicha síntesis constituye la «espe- 
cie» que le es propia y sobre la que cada uno dibujará su facies 
individual. Por esta razón, la facies es correlato del archetypus en 
las demás creaturas. En lo que respecta a los munera menciona- 
dos en el último texto transcripto, nótese que no pueden sino 
constituir el thesaurus —scaso o prodigioso— de cada hombre: en 
virtud de su elección, éste tendrá las prerrogativas, dones y fun- 
ciones propias de aquel orden específico de la realidad por el que 
haya optado, confiriendo así a su existencia el sentido último y 
esencial de ese orden. En cuanto a la correlación entre subsellium 
y sedes parece obvia. Con todo, conviene insistir en que tanto en 
el caso de las demás creaturas como en el del hombre, vale el 
hecho de que la elección de uno de los tres elementos trae apa- 
rejada la determinación de los restantes, porque se da en el 
marco de un orden universal, esencial y eterno, en cuanto regi- 
do por la ley divina. Sin embargo, cabe notar que, al entrar en 
el caso del hombre, la primera nota que se menciona es la sedes: 
parecería que, mientras que en cualquier otra creatura su arque- 
tipo determina sus atributos y lugar, en el ser humano la deci- 
sión de ubicarse en cierto ámbito determina los contornos de su 
alma y el valor que ella adquiera. Esto puede obedecer a dos 
razones: por una parte, el comenzar por la orientación hacia un 
lugar dado confiere cierto dinamismo a un texto de por sí 
deliberadamente literario; pero, por otra, y fundamentalmente, 
Pico no puede partir de la mención de un arquetipo humano o 
de un perfil definido de toda la especie humana, ya que no hay 
tal. Es justamente al dirigirse hacia una sede o ámbito específi- 


co de la creación como el ser humano encuentra configuracio- 
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nes ontológicas que reconoce, al menos, potencialmente, tam- 


bién suyas. Ellas son lo que deberá actualizar en sí mismo. 


Según el texto, lo hace de acuerdo con los dictados de su voto sea 
de la decisión de su voluntad, y de su juicio o sententía, la cual 
procede de la inteligencia. Sententía y voto constituyen así los 
principios del optare humano. Por ello, sólo aparentemente la 
opción consiste en un mero deseo: el optar se lleva a cabo desde 
el centro mismo de la persona, en el que hincan por igual sus 
raíces la capacidad racional de pronunciarse y la voluntad que, 
según ese juicio, se determina a actuar. Ello hace que el hombre 
no sólo obtenga de modo pasajero sino que realmente posea —es 
decir que haga inalienablemente suyos— el lugar en el cosmos, el 
perfil de su alma y las prerrogativas y funciones que haya elegi- 
do. Así, Pico ha entrado en el núcleo fundamental de su justifi- 
cación acerca de la excepcional conditto humana: la gran tarea y 
el gran riesgo del hombre es completar la creación, completan- 
do la suya propia. Expresada en estos términos, parecería que su 
tesis antropológica central tiene rasgos modernos o aun contem- 
poráneos. Sin embargo, como tendremos ocasión de mostrar, si 
bien el tono de la prosa piquiana no es el de los textos patrísti- 
cos ni menos todavía medievales, su fondo doctrinal lo enrola en 
algunos matices de esa tradición, también en lo que atañe al 
plano antropológico.23 La antropología patrístico-medieval, que 
parte de la diferencia específica en los intentos de definición de 
«hombre», registra dos grandes líneas: la intelectualista, que lo 
considera animal racional; y la voluntarista que al género animal 


añade y subraya «libre». En términos de continuidad y no de 
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ruptura, está claro que Pico se inserta en la segunda línea tradi- 


cional.24 


Lo que seguidamente se lee viene a confirmar todo lo dicho 


hasta aquí: 


«La naturaleza definida de los otros seres está contenida en las 
precisas leyes por mí prescriptas. Tú, en cambio, no constreñi- 
do por estrechez alguna, te la determinarás según el arbitrio en 
cuyas manos te puse. Te he colocado en el centro del mundo 
para que más cómodamente observes cuanto en él hay. No te 
hice ni celeste ni terreno, ni mortal ni inmortal, con el fin de 
que, como árbitro y soberano artífice de ti mismo, te plasmes y 
cinceles en la forma que tú prefieras. Podrás degenerar en los 
seres inferiores que son las bestias, podrás ser regenerado en las 
realidades superiores que son divinas, de acuerdo con la deter- 


minación de tu espíritu.»25 


Así pues, a todas las demás creaturas le son dadas, de una vez 
para siempre, su ser y su consecuente obrar; sólo el hombre 
puede y debe, en un sentido u otro, hacerlos suyos, precisamen- 
te mediante el ejercicio de su libertad.26 En efecto, a lo largo de 
su existencia ha de ir esculpiendo su propio perfil a través de las 
elecciones que resultan de tal albedrío. Este se articula sobre la 
base de su inteligencia y su voluntad, pero opera sobre una suer- 
te de bloque de mármol originario en el que cada uno realiza su 
propia escultura. Esta lectura del principal texto de la antropo- 
logía piquiana hace que la interpretación propuesta del «imdis- 
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cretae opus imaginis» se convalide con los términos empleados 
aquí por el Mirandolano: «plastes», «fictor», «formam», «efingas, 
justificando la viabilidad de la comparación escultor-hombre en 
su carácter de libre, y bloque de mármol-hombre en su carácter 
de microcosmos. La base en la que el hombre piquiano se apoya 
es esa síntesis de todos los órdenes ontológicos existentes —inclu- 
so el intelectual— que se dan en él. De modo que, para Pico, la 
libertad humana tendría un «desde donde» ser ejercida y no 


constituiría, entonces, una pura indeterminación. 


Ahora bien, según la perspectiva piquiana, el marco dentro del 
que se mueve la libertad humana es muy amplio, ya que abarca 
el plexo de determinaciones de lo real como conjunto de las 
posibilidades de elección. Sin embargo, hay que subrayar que 
éstas no son infinitas: están ya dadas por la suma de las especies 
creadas, una de las cuales el hombre deberá elegir como modelo 
esencial para tallar según él su propio perfil.27 Y esta posibilidad 
sólo le es concedida al ser humano. En esto radica, pues, su 
excepcionalidad y aquello que lo hace digno de una admiración 
que Pico no concede ni siquiera al ángel, a quien incluye implí- 
citamente entre los/las demás cosas («ceteris») del último texto 
citado. En efecto, el ángel no elige serlo; el hombre, en cambio, 
puede elegirse ángel, en el sentido de que le es posible optar por 
definir su propio ser y constituir su alma como angélica, aunque 
también puede constituirla como bestial. Lo que no puede dejar 
de hacer es elegir. Así, en la concepción del Mirandolano, el 
libre albedrío es el principio de la autodeterminación del ser hu- 


mano. Dicha autodeterminación consiste en una definición que 
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no se limita a ser moral sino que, en alguna medida, es también 


ontológica, tema sobre el que se volverá. 


Por otra parte, cabe señalar que las posibilidades de elección 
para el hombre se despliegan en dos direcciones fundamentales, 
o sea que se dan en un abanico que presenta dos polos: en la alo- 
cución a Adán que Pico pone en boca de Dios creador se lee: 
«Podrás degenerar en los seres inferiores que son los brutos; podrás 
ser regenerado en los seres superiores que son divinos, de acuerdo con 
la determinación de tu espíritu». En contra de la opinión que 
—una vez más, anacrónicamente— entiende al hombre piquiano 
como «creador de valores» porque ha visto en él un anticipo de 
algunas líneas del existencialismo del siglo XX, señalamos que en 
este texto los polos de la jerarquía están definidos en sí mismos 
con total claridad. A cada ser humano le cabe expedirse «de 
acuerdo con la determinación de su espíritu», «ex animi sui senten- 
tía», en el sentido de adherir a uno u otro de dichos polos, pero 
él no los determina axiológicamente como inferior o superior, 
sino que ellos «valen» como supremo o ínfimo por haber sido 
constituidos ontológicamente por Dios como lo divino o lo bes- 
tial. Ciertamente, no por esto el libre albedrío deja de implicar 
un enorme poder humano: dos veces en el texto el hombre es 


sujeto del verbo poder (posse). 


Pero, adviértase, en primer lugar, que este verbo no aparece en 
presente, como hubiera podido suceder, sino en futuro, y ello 
en ambas oportunidades. Es posible que Pico haya querido 
sugerir que quien profiere la alocución, es decir Dios, en su 
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omnisciencia, insinuara ya su conocimiento acerca del modo 
como Adán habría de usar la libertad concedida. Porque, en 
segundo término, se debe reparar en el hecho —con frecuencia 
olvidado o no puntualizado— de que los dos verbos que acom- 
pañan a ambos poteris no están en la misma voz. En efecto, 
mientras que el «degenerare» es indiscutiblemente activo, el 
«regenerart» se presenta en una voz que se puede interpretar 
como media o como pasiva, pero nunca como activa. El detalle 
no constituye una cuestión irrelevante. El «podrás degenerar» 
(«poteris degenerare») indica que únicamente el libre albedrío, 
exclusivo del hombre, será la causa de su caída. No es tan 
inequívocamente así en la segunda proposición, en la que se 
encuentra nuevamente el «poteris», pero esta vez seguido de un 
verbo cuya voz —si se interpreta como pasiva— puede sugerir el 
juego que se dará, después del pecado original, entre la libertad 
y la gracia: sigue siendo el hombre quien podrá, esto es, quien 
tendrá la posibilidad, si libremente la aceptare, de ser regenerado, 
es decir nuevamente engendrado en el plano más alto de la rea- 
lidad: el divino.28 Del hecho de que el agente de la regeneración 
no esté aquí explícitamente mencionado, no se puede concluir 
que Pico no lo haya visto en Dios, o que niegue en este texto 
aunque sólo fuera por omisión— la gracia divina. La ausencia 
de dicha mención está justificada por el propósito que lo guía en 
el campo antropológico: la exaltación del libre albedrío como 


fundamento principal de la dignidad del hombre. 


Ese propósito de exaltación del ser humano y de sus capacida- 


des obedece tanto a la situación histórica que el Mirandolano 
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vivió como a sus características personales y también a las cir- 
cunstancias en que proyectaba pronunciar este Discurso para 
alentar en su auditorio la idea de la renovatio. En capítulos ante- 
riores nos hemos referido a ambos temas. Pero además de estas 
notas extrínsecas al texto, aun sin salir de él, se debe reparar en 
que Pico formula esta apología del libre albedrío humano cuan- 
do describe la situación de Adán previa a su caída. Se está refi- 
riendo, pues, a una voluntad más plenamente libre que la del 
hombre postadánico. Esto explica la exclamación que se inserta 
en el texto, antes de que éste proceda a desarrollar su tesis cen- 


tral: 


«¡Oh suma magnanimidad de Dios Padre, oh suma y admirable 
felicidad del hombre al que le ha sido concedido obtener lo que 
desee, ser aquello que quiera! Las bestias, ya en el momento de 
nacer, traen consigo del útero materno todo lo que tendrán des- 
pués. Los espíritus superiores, desde un principio o poco des- 
pués, fueron lo que serán en su perpetua duración sin fin. Al 
hombre naciente el Padre le confirió simientes de toda especie y 
gérmenes de toda vida. Y según como cada hombre los haya cul- 
tivado, madurarán en él y le darán sus frutos. Si fueran vegeta- 
les, se hará planta; si sensibles, se embrutecerá; si racionales, 
se elevará a animal celeste; si intelectuales, será ángel o hijo de 
Dios [. ' .]»29 


Al hombre, entonces, le es dado obtener el lugar que elija en la 
creación y, de acuerdo con él, adquirirá los derechos, funciones 


y prerrogativas que desee; en consecuencia, puede ser lo que 
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decida ser. Pero, una vez más, sólo quitando de contexto estas 
afirmaciones cabría interpretar la concepción de Pico sobre la 


libertad humana en términos absolutos. 


Como decíamos, esto se lleva a cabo porque el «Hombre» como 
universal —«nascenti homini»—, o sea la naturaleza o especie 
humana como tal, se encuentra en la situación de constituir un 
microcosmos donde se integran todos los grados de ser y de 
vida que existen en el macrocosmos. Pero cada hombre, cada 
miembro de la especie —«quisque»— elige, en uso de una volun- 
tad libre y de una inteligencia que la ilumina al discernir entre 
dichos órdenes, uno de ellos para identificarse esencialmente 
con él. El texto dice, en efecto, «según como cada uno los haya 
cultivado». En este sentido la doctrina piquiana sobre el libre 
albedrío lo postularía como una suerte de principio de indivi- 
duación del alma: existe una naturaleza humana de la que par- 
ticipan todos los hombres, y así como hay un principio de in- 
dividuación de la materia, habría también, según esto, un 
principio de individuación del alma, que la lleva a ser persona 
y que consiste justamente en la libertad de elección. Ésta, en 
tanto principio, es común a todos; no lo son, en cambio, sus 
frutos.30 De esta manera, cada hombre se autodetermina como 
ser vegetativo, animal, intelectual o angélico, según la dirección 
en la que elija definirse, es decir, según lo que su alma decida 
precisamente ser. Por eso se decía que esa autodeterminación, 
que es el dramático resultado del libre albedrío, implica una 
definición de alguna manera ontológica, definición que se va 


construyendo paulatinamente a lo largo de una existencia; de lo 
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contrario, Pico no escribiría «según como cada uno los haya cul- 


tivado...». 


Por lo demás, el texto dice también de una suerte de escala 
ascensional que le es posible al alma humana recorrer: las últi- 
mas líneas citadas no afirman que se elija de una vez para siem- 
pre. Por el contrario, el tallado del propio perfil parece resultar 
de una serie de decisiones que asumen la misma dirección. En 
otros términos, el dramático libre albedrío con el que se va 
tallando el propio perfil se ejerce durante todo el proceso de la 


vida. 


Ahora bien, después de haber indicado taxativamente los dos 
polos entre los cuales se despliega el orden universal de la crea- 
ción, el texto explicita las diversas instancias de la escala jerár- 
quica en dicho orden, especificando ahora aquellas que corres- 
ponden al ámbito de lo animado y reiterando que el hombre 
contiene en si los principios de todas las clases de vida. Esos 
niveles aparecen mentados en un orden que va de lo inferior a 
lo supremo: se alude al nivel vegetativo, al animal, al racional y 
al intelectual. Así pues, si se aceptare la interpretación arriba 
mencionada acerca de la posibilidad de que cada persona elija a 
lo largo de su existencia diversos órdenes para finalmente deci- 
dir cultivar en sí uno en especial, cabe la posibilidad también de 
que pase de uno a otro ámbito. Si esta lectura fuera acertada, 
encontraríamos reproducida a nivel individual esa ascensión de 
la humanidad que Pico describe en la segunda parte de la Orario. 
Al referimos a ella distinguimos cinco momentos: purificación 
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moral, disciplina dialéctica, filosofía, teología y religión. Vemos 
ahora que la elevación del alma hacia lo superior, desde una pro- 
visoria ubicación intermedia, ejemplifica literalmente una asce- 
sis, es decir cierta purificación previa requerida por el «regenera- 
ri», con lo que estamos ante la primera etapa propedéutica 
indicada. La segunda, concerniente a la disciplina de la razón, 
está implícita en la alusión al «pro tua sententía», esto es en la afi- 
nación del juicio que está llamado a alcanzar este contemplador 
del universo, precisamente para «observar todo lo que hay en el 
mundo», «circumspicere quidquid est in mundo». En esta acción 
consiste el tercer y esencial momento, el de la filosofía, o sea la 
instancia que convierte al hombre piquiano en homo philoso- 
phus. Pero ahora se debe recordar que, en la línea tradicional en 
la que Pico está inserto, el filósofo es también —y no en último 
lugar— quien, en el límite mismo de su filosofar, cobra concien- 
cia de un posible re-generarse en la sede suprema, vale decir en 
el ámbito de las cosas «superiora quae sunt divina». Cuando, por 
vía de revelación —cualquiera ésta fuere— se accede a lo divino, la 
meditación y la formalización del discurso que sobre ello se 
haga, recibe, para Pico, el nombre de «teología», cuarto momen- 
to en la ascensión del alma hacia lo supremo. El último está 
dado por la unión religiosa, no mediatizada del alma con lo 
Absoluto: veremos aparecer ese momento final de inmediato en 


el texto que ahora examinamos. 
Lo dicho no equivale a afirmar que en este pasaje de la Orario 


están formalmente expresadas las cinco etapas a las que se ha 


hecho referencia en el capítulo anterior. Sólo se pretende apun- 
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tar la circunstancia de que su estructura interna abona el terre- 
no para que florezcan unas páginas después: el hombre adánico 
al que se dirige este texto es, para Pico, prefiguración del hom- 
bre concreto y social al que él mismo pretendía hablar en la 
apertura de la frustrada asamblea de doctos. Así, la posibilidad 
real de transitar dichas etapas queda establecida en la semblanza 
que hace de la naturaleza humana en cuanto tal y de sus posibi- 


lidades. 


Por otra parte, veíamos que ese tránsito de cinco etapas que el 
alma puede cumplir en su autoformación implica la superación 
sucesiva de tres grados: purgatio, intellectio y perfectio. A la luz 
del último texto citado, podemos enriquecer la interpretación 
de esa perspectiva piquiana: en efecto, la ascesis de la purgatio 
consiste en desechar en sí el cultivo de los gérmenes de vida 
vegetativa y puramente sensible en el alma. El Mirandolano no 
dice que los gérmenes de esos niveles de vida, que mantienen al 
hombre biológicamente vivo, deban ser anulados o destruidos; 
el modelado del propio perfil no se da por la anulación de uno 
de los niveles de ser que coexisten en el hombre sino por el cul- 
tivo preferente que éste haga de uno de ellos para constituirlo en 
norte que oriente y dé sentido a su existencia. De este modo, la 
ascética purgatio no es sino el desatender los aspectos meramen- 
te vegetativos y animales de la propia vida y el ponerse así en 
condiciones de volver la preocupación vital, esto es moral, hacia 
los gérmenes de vida racional. El cultivo de estos últimos dará 
lugar precisamente a la ¿ntellectio en cuanto efecto propio del 
filosofar. De ahí que el filósofo, preparado por la dialéctica, 
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tenga, como decíamos, una existencia casi divina y aquí se lo 
identifique como «caeleste animab». Finalmente, el cuidadoso 
desarrollo de los gérmenes de vida intelectual lo convertirá en 
un ser angélico y lo pondrá en el umbral de la perfectio, procu- 
rándole la vida «religiosa» en el sentido de la unión con Dios. 


Sin embargo, el texto menciona el ser filius Dei como fruto del 
cultivo de los gérmenes de vida intelectual, esto es, espiritual, 
pero todavía no ha aludido directamente a la unión mística, es 
decir, a lo que Pico considera el grado máximo de perfección 
humana. Ese momento supremo es el que a continuación cierra 
este largo pasaje que sintetiza la antropología piquiana, centra- 
da en la apología de la libertad del hombre: 


«[...] y, si no contento con la suerte de ninguna criatura, [el 
hombre] se repliega en el centro de su unidad, transformado en 
un espíritu a solas con Dios, en la solitaria oscuridad del Padre, 
él, que fue colocado sobre todas las cosas, estará por encima de 


todas ellas.»3! 


En primer lugar, no se ha advertido suficientemente la exigencia 
piquiana de que, para acceder al mundo divino, más aún, para 
constituir un solo espíritu con Dios, cada hombre ha de elegir 
recogerse en el centro de su unidad, es decir en la raíz de su 
alma. Al hacerlo, se descubre no sólo como microcosmos que ha 
de completarse, sino también como imagen de Dios-Uno.32 En 
segundo término, tampoco se suele subrayar que el hombre es 
«qui est super omnia constitutus», o sea que no ha sido creado pre- 
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cisamente para degenerar en lo inferior, aunque por su libertad 
le sea posible convertirse —en su ser más profundo y proteica- 
mente— en bestia, planta o aun cosa. Ya en las líneas con las que 
Pico clausura ésta, su explicación sobre la excepcional conditio 


humana, vuelve a la admiración inicial por el hombre: 


«¡Quién no admirará a este camaleón nuestro! O, más bien, 


¿quién admirará más cualquier otra cosa?»33 


Esa admiración sin límites ha quedado justificada por la tras- 
cendencia de la libertad humana. Y se explica, entonces, que 
muchos intérpretes consideren esta célebre Oratío como el 
manifiesto mismo del Renacimiento.3 Entremos, pues, en su 


espíritu y en su clima, leyéndola. 
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NOTAS 


1. CÉ Garin, E., «La dignitas hominis e la letterarura patristica», en La Rinascita 1, 4 
(1938), pp. 102-146. 

2. Cf. Gilson, E. Les idées er les lersres, París, 1955, p. 192. 

3. Cf. Kristeller, P C., Renaissance Concepts of Man, Nueva York, 1972 p. 2 

4. Ya en el siglo 11! Gregorio de Nyssa había señalado en su De hominis opificio que si el 


hombre aparece en último término en la creación no es en virtud de haber sido poster- 
gado por el Creador, sino al revés: se presenta como culminación y máximo momento 
del mundo creado. 

5. Hept., TV, proem., 268. Recuérdese lo señalado en la nota 19 del cap. HI acerca del 
carácter «regresivo» del Heptaptus. 


6. Ibid,, p. 270. 
7. DHD, p. 102. 


8. El texto dice: «mundanam domum |...] fabrefecerat»: la «fábrica del mundo» es expre- 
sión estoica. 

9. Ibid, p. 104 in principio. 

10. [bid., p. 104 in medio. 

11. 7bid., p. 104 in fine. 

12. El tema, en el que interviene la antigiiedad clásica y oriental, aparece en muchos 
autores: por ej., en Filón, Quis rerum div. haer (155); Clemente de Alejandría, Prosr., 1, 
5, 3; Metodio de Olimpia, De resurrect. 1, 10, 2; Ambrosio de Milán, Hom. in Haex., 
VI, 9; y en Gregorio de Nyssa, quien en De hominis opificio (148) sugiere que en el ser 
dotado de razón están comprendidos todos los demás seres. También está recogido por 
San Agustín. Particularmente frecuente en la literatura patrística, este motivo reaparece 
en autores posteriores: por ej., en Boecio, De definitione, en Bernardo de Tours, De 
mundi universitate sive megacosmus et microcosmus. Especial mención merece el trata- 
miento que le dedica Godofredo de San Víctor precisamente en los tres libros de su 
Microcosmus. En Tomás aparece la doctrina del hombre como minor mundus en la 1, 
q.91, al 5 q. 96, a. 2, 6 1-II, q. 17, a. 8 e. (Cf. Allers, R., «Microcosmus from 
Anaximandro to Paracelsus», 7raditio, 1944). Con todo, parecería que los escolásticos, 
como el Aquinate, se limitan a retomar, expresándola en la clave que les era propia, una 
tradición que sabían acuñada por los Padres. 

13. Cf. A. Aliud proemium, 192, 220. También en el Commento se lee: «A manera de vín- 
culo y lazo del mundo, la naturaleza del hombre es colocada en el grado medio del univer- 
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so; y como todo medio parricipa de los extremos, así también el hombre, a través de diversas 
Partes suyas, queda unido y conviene con todas las partes del mundo, por lo cual se suele lla- 
mar “microcosmos”, es decir, pequeño mundo». CCA 1, 12, p. 478. Como se subrayó, es la 
naturaleza, o sea, la especie humana la que es colocada en mitad del universo, tema que 


se retomará. 
14. Cf. nota 7. 
15. DAD, p. 104 in fine. 


16. En cierto modo, participan de esa interpretación el mismo Garin, para quien el 
hombre piquiano es, en primera instancia, un puro Dasein y Enrico Castelli, que sostie- 
ne que, en Pico, no se debe hablar en absoluto de naturaleza humana. Cf. «La significa- 
tion de lhumanisme», Pensée humaniste et tradition chrérienne aux XV" es XVE. siécles, 
París, CNRS, 1950, p. 16. 


17. Es curioso que H. de Lubac, quien con tanta solvencia atacó la interpretación arri- 
ba mencionada, no haya subrayado esta circunstancia, sobre todo, considerando su cer- 
tera réplica a Garin: «Pensamos que no es legítimo deslizarse de la idea de que el hom- 
bre no está condicionado [...] por su especie, a la de que “no está condicionado por una 
especie”, una esencia o una naturaleza...». fean Pic de la Mirandole. Etudes.... p. 75. Es 


el autor quien subraya. El entrecomillado reproduce una expresión de Garin. 


18. Con acierto, Karine Safa subraya algo que se puede perder de vista precisamente por 
obvio: en Pico, el hombre no es creador de su libertad (f. L'bumanisme de Pic de la 
Mirandole..., p. 83). De esta manera, para modelarse a sí mismo, cada uno de los horn- 
bres parte de dos elementos: la condición de microcosmos que le hace tener en sí todas 
las posibilidades, y el libre albedrío que le hace elegir cultivar alguna de ellas en particu- 
lar. Así, si la existencia del hombre es un dato de hecho, su esencia consiste en su misma 
libertad. Sobre ella, con y por ella, cada hombre definirá la esencia de su propia alma en 
el sentido de forma. 

19. Se ha traducido «opera di natura indefinita» y «opera di tipo indefinito». La primera 
versión es la de Garin en la traducción italiana de la edición que se maneja, p. 105. (En 
cambio, en la alemana, también suya, G. Pico della Mirandola. De dignitate hominis, 
Respublica Literaria, Berlín-Zúrig, Verlag Gehlen, 1968, propone «Gebilde ohne unters- 
heidende Ziige», p. 29.) La segunda es la que presenta Cicognani en su versión de la 
Oratio publicada en Florencia en 1942; p. 38. En cambio, Pignagnoli, en G. Pico della 
Mirandola. La dignitá..., p. 76, sugiere «strutrura» en lugar de «natura», pero resta el 
problema, que él mismo señiala, de la polivalencia de esta palabra y de su peso semánti- 
co decididamente contemporáneo, lo cual podría llevar a un anacronismo en la traduc- 
ción. Más poética, Dora Baker traduce «als ein Werk unbestimmter Art auf», en su G. Pico 
della Mirandola. Sein Leben..., p. 65. Por nuestra parte, entendemos que el significado 
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de la expresión es «obra de imagen indefinida», en el sentido de «contornos imprecisos». 
Si nos hemos detenido en esta cuestión es porque la juzgamos decisiva no sólo para una 
lectura ajustada de la antropología piquiana, sino también porque incide en la visión 
global que se sustenta sobre la doctrina del Mirandolano, perspectiva que lo considera, 
desde cierto ángulo, un anticipo de la modernidad; desde otro, una síntesis de líneas 


fundamentales del pensamiento patrístico-medieval. 


20. Un poco más adelante, el mismo Pico confirma esta interpretación cuando escribe: 
«Al hombre naciente, el Padre le confirió simientes de toda especie y gérmenes de toda 
vida» (Nascensi homini omnifaria semina et omnigenae vitae germina indidi Pater), DHD, 
p- 106. 


21. De esta manera, la expresión habiéndolo «puesto en el medio del mundo» (medium 
te mundi posui) se puede entender de varias maneras. En primer lugar, de un modo 
«local» que es el que sugiere llanamente el texto: «para que desde allí observes mejor todo 
lo que hay en el mundo», sentido literal que se limita a señalar, por vía negativa, que el 
hombre no tiene sede propia en la jerarquía de lo real y que ha de procurársela. Pero, en 
segundo lugar, cabe también, echando de menos la preposición que haría claramente de 
ese «mediuma un locus, leerlo como un predicativo del «fe»; en tal caso, el texto se inter- 
pretaría así: «Te constituí [como] medio [síntesis] del mundo, para que desde esa condi- 
ción...». Esto confirmaría, de un lado, la doctrina piquiana del hombre-microcosmos; 
del otro, en una lectura más sutil, el medium puede ser interpretado como señalando el 
alma misma que, como se vio (cf. Cap. IV, notas 17 y 18), contiene en sí todas las stws- 


tancias. 


22. DHD, pp. 104-106. 


23. Anota H. de Lubac al respecto (op. cit., p. 76) que Pico tenía conciencia «[...] de la 
novedad extraña que debía de representar su uso apologético de escritos judíos de oscu- 
ro lenguaje, todavía desconocidos por casi todos. Pero, al proclamar el don magnífico de 
la libertad que el Creador confirió al hombre y al designar ese don como lo más propio 
para definir la dignidad humana, no tenía ciertamente conciencia de estar oponiéndose 
a la tradición de la Iglesia. Sabía que no era el primero en ver en esa libertad [...] el signo 
privilegiado de la imagen divina en el hombre [...] Más que una característica, la liber- 


tad es a sus ojos la nota esencial y como la sustancia fundamental del ser humano». 


24. Desde este punto de vista, que es el que se suele adoptar, caracterizamos aquí ambas 
líneas. Farmer, en el Estudio Preliminar de su versión de las Conclusiones, cap. VI, 
(«Deciphering the 900 Thesis», pp. 106-107) opta por otro criterio para diferenciarlas: 
el que señala lo que conforma el acto libre, aquello de lo que éste depende. Así, él utili- 
za los términos «intelectualista» y «voluntarista» para indicar la posición que entiende 


que la cualidad del acto libre depende fundamentalmente de la razón, y la que conside- 
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ra que tal cualidad obedece a la decisión de la voluntad, respectivamente. Creemos que, 
de permanecer en el plano metafísico como estamos haciendo ahora, hay que atenerse 
al primer criterio, con lo que el Mirandolano sería claramente un voluntarista. Si, en 
cambio, se pasa al examen del diálogo entre facultades consideración, por lo demás, 
mucho más típica de los escolásticos que de los humanistas- hay razones plausibles para 
atender a la tesis de Farmer. Una vez más, al menos en la Oratio, si, como se verá, el 
hombre se puede convertir en —o puede hacer de sí mismo— un «animal celeste», culti- 
vando sus potencialidades racionales, es en virtud de su libertad, ontológicamente fun- 


dante. 
25. DHD, p. 106. 


26. Respecto de lo citado en la anteúltima nota, Pico se opondría a «cierto tipo de pen- 
samiento intelecrualista» —y evocamos aquí, por ej., la figura de un Tomás de Aquino-, 
también en cuanto que, para el Mirandolano, el obrar no seguiría al ser, sino que pare- 


ce al revés: el ser más definitivo del hombre derivaría de su libre obrar moral. 


27. De ahí que no consideremos acertada la traducción del «nullis angustiis coercires» por 
ada nessuna barriera costreston, versión que sigue la mayoría de los estudiosos italianos de 
Pico. Básicamente mejor, aunque perfectible, la que propuso Ruiz Díaz: «no constreñi- 
do por estrechez alguna», ya que así se respeta al menos el sentido, al sugerir que, para 
perfilar su naturaleza mediante el libre albedrío, cada hombre disfruta de un espacio 
operativo amplísimo, pero no infinito. Pico della Mirandola Discurso... p. 48. 


28. La cuestión estriba en determinar si el regenerari implica una voz pasiva o una voz 
media con sentido reflexivo: «ser regenerado» o «regenerarse». En el primer caso, el com- 
plemento del agente no puede ser exclusivamente el juicio humano, porque el texto dice 
«ex animi tui sententia» y no «ab animi...». Pero cabe leer allí una voz pasiva sin com- 
plermento del agente explícito, caso por el que nos inclinamos. De esta manera, se silen- 
cia la causa última de la regeneración, subrayándose, en cambio, la condición que ha de 
mediar para que ésta se dé, con lo que queda justificado el ex de este período. Sin embar- 
go, todavía no se ha descartado la posibilidad de que el regenerari sea pensado como voz 
media; en este caso, sería exclusivamente el hombre el capaz de regenerarse con sus pro- 
pias fuerzas y según su propio juicio, eligiendo lo supremo. Un lugar paralelo de la obra 
piquiana zanja la cuestión: en H. IV, 7, p. 286, se lee: «Todos nos deformamos y nos 
rebajamos [degeneramus] de hombres a brutos en el primer Adán [...] Pero asimismo, en 
el novísimo Adán, en Jesucristo [...] de quien somos hijos según el espíritu, somos refor- 
mados y regenerados por la gracia [per gratiam regeneramur] desde la condición de hom- 
bres a la de hijos adoptivos de Dios...». Se confirma así que la deformario propia de un 
degenerar aparece sin acotación y expresado en voz activa; en cambio, la reformatio que 


implica la regeneración aparece en voz pasiva y acompañada por la aclaración per gra- 
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riam». Por otra parte, y ahora sin salir de la Oratio, no se ha de olvidar el encuadre bíbli- 
co de estas páginas: Pico pone la presente alocución en boca de un Dios omnisciente que 
se dirige a un Adán recién creado, quien todavía no ha hecho uso de su libertad. 


29. DHD, p. 106. 


30. Insistimos en este principio para subrayar cl disenso con una lectura frecuente: la que 
cree que Pico habría dicho que, en cuanto elige ser algo determinado, un hombre per- 
dería su libertad. No encontramos en los textos nada que abone esta paradoja. A un 
hombre le es posible, por ejemplo, mediante una sucesión de actos libres, ir precipitán- 
dose desde la racionalidad a la bestialidad. Por la reiteración de actos de igual orienta- 
ción, siempre libres, se va constituyendo en el plano superior o en el inferior, e inclusi- 
ve, a través de otros actos, también libres, puede invertir la dirección de sus elecciones. 
El abordaje piquiano del tema está, pues, más cerca de un Agustín que de un Jean Paul 
Sartre. 

31. /bid., p. 106. C£., por ej.. H. IV, 6, p. 284. Tampoco hay base textual como para 
suponer que cada hombre se construiría a sí mismo deambulando por distintas esen- 
cias y recogiéndolas todas. Si hay algo que el Discurso enfatiza es lo inelucrable de la 
elección con vistas a un fin. El centro de la propia unidad se organiza en torno de un 
eje; no es dispersión, esto es, la distentio, sino la intentio agusuniana de Confessiones X 1, 
29, 39, es decir, ese movimiento del alma que todos los medievales y el Mirandolano 
mismo conocían tan bien. Con la intentio, esto es, con ese repliegue sobre sí, «en el cen- 
tro mismo de su unidad», como dice el texto piquiano, el hombre encuentra ilumina- 
das por la luz interior las esencias de todas las cosas entre las cuales habrá de elegir. Cf. 


Cap. 4, nota 17. 
32. Cf. nota 6. 


33. DHD, p. 106 in fine. Recordando el problema de la ausencia de una naturaleza 
humana, supuestamente afirmada por Pico, recojamos ahora esta metáfora en su litera- 
lidad: la capacidad mimética del camaleón consiste sólo en que éste adquiere el color del 


lugar por donde transita. 


34. Así, por ejemplo, E. Garin en la introducción de la edición que se maneja, p. 23. 
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Nota preliminar 


Como es habitual, pero nunca huelga advertirlo, la bibliografía 
que aquí se consigna no pretende ser exhaustiva. Todos los títu- 
los han sido consultados y, en su gran mayoría, citados en el tra- 
bajo que antecede. Con todo, nos excusamos de no haber podi- 
do acceder a la obra de Quaquarelli, L. y Zanardi, Z., Pichiana. 
Bibliografía delle edizioni e degli studi, Florencia, Olschki, 2005. 


Como se verá a continuación, se ha eludido el extendido prejui- 
cio de incluir sólo la bibliografía actualizada, puesto que hay 
muchas piezas publicadas hace varias décadas, que son de gran 
valor, clásicos de lectura imprescindible. Ellas se han aunado con 
otras más recientes que, en muchos casos, precisamente presu- 


ponen las primeras. 


En la actualidad, se prepara una edición digitalizada y traducida 
de la opera omnia piquiana en un programa de colaboración a 
distancia entre Brown University y Universita degli Studi di 
Bologna. Se trata de The Pico Project, cuyo sitio en internet es: 


<www.brown.edu/Departments/Tralian_Studies/pico>. 
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Fuentes 


Para el manejo de las obras piquianas nos hemos atenido prin- 


cipalmente a: 


Garin, E., G. Pico della Mirandola. De hominis dignitate. 
Heptaplus. De ente et uno e scritti vari, Florencia, 1942, t. L. 
Salvo indicación expresa en contrario, las citas remiten siempre 
a esta edición, consignando sólo las páginas correspondientes. 


Las abreviaturas empleadas para cada obra son: 


De hominis dignitate: DHD. 
Commento alla canzone d'amore di G. Benivieni: CCA. 
De ente et uno: DEU. 


Hepsaplus. De septiformi sex dierum geneseos enarratione: H. 


Para la obra antiastrológica de Pico se ha recurrido a la misma 


edición, publicada en los tomos Il y III en 1946: 


G. Pico della Mirandola. Disputationes adversus astrologiam divi- 
natricem: DAAD. 


Cuando se cita cualquier otro escrito piquiano se remite a 


loannes Picus Mirandulanus. Opera omnia, Turín, Bottega di 
Erasmo, 1971, 3 vols. 
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Discurso 
de Giovanni Pico della Mirandola, 


conde de Concordia 


El texto latino corresponde a la editio princeps que, al cuidado 
del sobrino de Pico, Gian Francesco, fue publicado en Bolonia, 


por Benedetto Faelli, en 1496. 


Oratio loannis Pici Mirandulani 
Concordiae Comitis 


Legi, Patres colendissimi, in Arabum monumentis, interroga- 
tum Abdalam Sarracenum, quid in hac quasi mundana scaena 
admirandum maxime spectaretur, nihil spectari homine admira- 
bilius respondisse. Cui sententiae illud Mercurii adstipulatur: 


«Magnum, o Asclepi, miraculum est homo». 


Horum dictorum rationem cogitanti mihi non satis illa facie- 
bant, quae multa de humanae naturae praestantia afferuntur a 
multis: esse hominem creaturarum internuntium, superis fami- 
liarem, regem inferiorum, sensuum perspicacia, rationis indagi- 
ne, intelligentiae lumine, naturae interpretem; stabilis aevi et 
fluxi temporis interstitium et (quod Persae dicunt) mundi copu- 
lam, immo hymenaeum, ab angelis, teste Davide, paulo demi- 
nutum. Magna haec quidem, sed non principalia, idest quae 
summae admirationis privilegium sibi iure vindicent. Cur enim 
non ipsos angelos et bearissimos caeli choros magis admiremur? 
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En antiguos escritos de los árabes, he leído, venerables Padres, 
que, habiéndosele preguntado sobre lo que consideraba lo más 
admirable en este escenario del mundo, Abdala, el Sarraceno,! 
respondió que nada veía más espléndido que el hombre. Con 
este juicio coincide aquel otro famoso de Mercurio: «Gran mila- 
gro, oh Asclepio, es el hombre».2 


Al meditar sobre la razón de estas opiniones, no me parecieron 
del todo satisfactorios los múltiples argumentos que muchos 
aducen sobre la preminencia de la naturaleza humana: que el 
hombre, familiar de las criaturas superiores y soberano de las 
inferiores, es el vínculo entre ellas; que por la agudeza de los sen- 
tidos, por la indagación de la razón y por la luz del intelecto, es 
intérprete de la naturaleza; que, intermediario entre el fluir del 
tiempo y la estable eviternidad es, como dicen los persas, cópu- 
la, mejor aún, himeneo de todos los seres del mundo; que, según 
testimonio de David,3 es apenas inferior a los ángeles. Grandes 
razones éstas, ciertamente, pero no las principales, esto es, no 
como para que el hombre reivindique con derecho el privilegio 
de una suprema admiración. Pues ¿por qué no admirar más a los 


mismos ángeles y a los beatísimos coros del cielo? 
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Tandem intellexisse mihi sum visus, cur felicissimum proinde- 
que dignum omni admiratione animal sit homo, et quae sit 
demum illa conditio, quam in universi serie sortitus sit, non 
brutis modo, sed astris, sed ultramundanis mentibus invidio- 
sam. Res supra fidem et mira. Quidni? Nam et propterea 
magnum miraculum et admirandum profecto animal ¡iure 


homo et dicitur et existimatur. 


Sed quaenam ea sit audite, Patres, et benignis auribus pro vestra 


humanitate hanc mihi operam condonate. 


lam summus Pater architectus Deus hanc quam videmus mun- 
danam domum, divinitatis templum augustissimum arcanae 
legibus sapientiae fabrefecerat. Supercaelestem regionem menti- 
bus decorarat; aethereos globos aeternis animis vegetarat; excre- 
mentarias ac feculentas inferioris mundi partes omnigena ani- 
malium turba complerat. Sed, opere consummato, desiderabat 
artifex esse aliquem qui tanti operis rationem perpenderet, pul- 
chritudinem amaret, magnitudinem admiraretur. Idcirco ¡am 
rebus omnibus (ut Moses Timaeusque testantur) absolutis, de 


producendo homine postremo cogitavit. 
Verum nec erat in archetypis, unde novam sobolem effingeret, 


nec in thesauris, quod novo filio hereditarium largiretur, nec in 


subselliis totius orbis, ubi universi contemplator ¡ste sederet. 
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Pero, finalmente, me parece haber comprendido por qué es el 
hombre el más feliz de todos los seres animados, digno, por 
tanto, de toda admiración. Me parece haber comprendido esa 
condición que le ha tocado en el orden universal, no sólo envi- 
diable respecto de las bestias, sino de los astros y de los espíritus 
ultramundanos. ¡Cosa increíble y asombrosa! ¿Por qué no, si jus- 
tamente en razón de ella el hombre es llamado y considerado un 


gran milagro y un ser animado maravilloso? 


Escuchad, oh Padres, cuál es esa condición, y prestad, con vues- 


tra urbanidad, oídos benignos a esta obra mía.* 


Ya el Sumo Padre, Dios arquitecto, había fabricado con leyes de 
arcana sabiduría esta mansión mundana que vemos, augustísi- 
mo templo de la divinidad.5 Había embellecido con espíritus la 
región supraceleste, había dotado de animación eterna los eté- 
reos globos, había poblado con una turba de animales de toda 
especie las partes fermentantes y viles del mundo inferior. Sin 
embargo, consumada la obra, deseaba el artífice que hubiera 
alguien que ponderara la razón de tan grande obra, amara su 
belleza y admirara su vastedad. Por ello, cumplido ya todo 
como Moisés y Timeo lo testimonian—? pensó por último en 


producir al hombre. 


Pero, de los arquetipos, no quedaba ninguno sobre el cual 
modelar la nueva criatura; de los tesoros, ninguno para conce- 
der en herencia al nuevo hijo; ni de los sitios del orbe entero, 


ninguno donde pudiera residir este contemplador del universo. 
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lam plena omnia; omnia summis, mediis, infimisque ordinibus 


fuerant distributa. 


Sed non erat paternae potestatis in extrema fetura quasi effeta 
defecisse; non erat sapientiae, consilil inopia in re necessaria 
fluctuasse; non erat benefici amoris, ut qui in aliis esset divinam 


liberalitatem laudaturus in se illam damnare cogeretut. 


Statuit tandem optimus opifex, ut cui dare nihil proprium pote- 
rat, commune esset, quicquid privatum singulis fuerat. Igitur 
hominem accepit indiscretae opus imaginis atque in mundi 


positum meditullio sic est alloquutus: 


«Nec certam sedem, nec propriam faciem, nec munus ullum 
peculiare tibi dedimus, o Adam, ut quam sedem, quam faciem, 
quae munera tute optaveris, ea, pro voto, pro tua sententia, 
habeas et possideas. Definita ceteris natura intra praescriptas a 
nobis leges coercetur. Tu, nullis angustiis coercitus, pro tuo 
arbitrio, in cuius manu te posui, tibi illam praefinies. Medium 
te mundi posul, ut circumspiceres inde commodius, quicquid 
est in mundo. Nec te caelestem neque terrenum, neque morta- 
lem neque immortalem fecimus, ut tul ipsius quasi arbitrarius 
honorariusque plastes et fictor, in quam malueris tu te formam 


effingas. Poteris in inferiora quae sunt bruta degenerare; 
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Todo estaba lleno, todo había sido distribuido en grados sumos, 


medios e Ínfimos. 


Mas no hubiese sido digno de la potestad paterna flaquear en su 
última hechura, como si estuviera agotada; ni de su sabiduría el 
vacilar por falta de proyecto en una obra necesaria, ni de su 
benéfico amor que aquel que habría de alabar la magnanimidad? 
divina en los otros seres se viera obligado a lamentarla en sí 


mismo. 


Determinó, entonces, el óptimo artífice que a aquel a quien 
nada propio podía dar le fuera común todo cuanto le había sido 
dado a cada uno de los otros. Tomó, pues, al hombre, obra de 
perfil indefinido, y, habiéndolo puesto en el medio del mundo, 
le habló así: 


«No te di, Adán, ni un lugar determinado, ni un aspecto propio, 
ni una prerrogativa tuya, con el fin de que el lugar, el aspecto y 
las prerrogativas que tú elijas, todo eso obtengas y conserves, 
según tu intención y tu juicio. La naturaleza definida de los 
otros seres está contenida en las precisas leyes por mi prescrip- 
tas. Tú, en cambio, no constreñido por estrechez alguna, te la 
determinarás según el arbitrio en cuyas manos te puse. Te he 
constituido en medio del mundo para que más cómodamente 
observes cuanto en él hay. No te hice ni celeste ni terreno, ni 
mortal ni inmortal, con el fin de que, como árbitro y soberano 
artífice de ti mismo, te plasmes y cinceles en la forma que tú pre- 


fieras. Podrás degenerar en los seres inferiores que son las bestias, 
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poteris in superiora quae sunt divina ex tui animi sententia 


regenerari.» 


O summam Dei patris liberalitarem, summam et admirandam 
hominis felicitatem cui datum id habere quod optar, id esse 


quod velir. 


Bruta simulatque nascuntur id secum afferunt, ut ait Lucilius, e 
bulga matris quod possessura sunt. Supremi spiritus aut ab ini- 
tio aut paulo mox id fuerunt, quod sunt futuri in perpetuas 
aeternitates. Nascenti homini omnifaria semina et omnigenae 
vitae germina indidit Pater; quae quisque excoluerit illa adole- 
scent, et fructus suos ferent in illo. Si vegetalia, planta fier. Si 
sensualia, obrutescet. Si rationalia, caeleste evadet animal. Si 
intellectuallia, angelus erit et Dei filius, et si nulla creaturarum 
sorte contentus in unitatis centrum suae se receperit, unus cum 
Deo spiritus factus, in solitaria Patris caligine qui est super 


omnia constitutus, omnibus antestabit. 


Quis hunc nostrum chamaeleonta non admiretur? aut omnino 
quis aliud quicquam admiretur magis? Quem non immerito 
Asclepius Atheniensis versipellis huius et se ipsam transforman- 
tis naturae argumento per Proteum in mysteriis significari 
dixit. Hinc illae apud Hebraeos et Pythagoricos metamorpho- 
ses celebratae. Nam et Hebraeorum theologia secretior 
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podrás ser regenerado en las realidades superiores que son divi- 


nas, de acuerdo con la determinación de tu espíritu.» 


¡Oh suma magnanimidad de Dios Padre, oh suma y admirable 
felicidad? del hombre al que le ha sido concedido obtener lo que 


desee, ser aquello que quiera! 


Las bestias, ya en el momento de nacer, traen consigo del útero 
materno, como dice Lucilio,!% todo lo que tendrán después. Los 
espíritus superiores, desde un principio o poco después, fueron 
lo que serán en su perpetua duración sin fin.!! Al hombre 
naciente el Padre le confirió simientes de toda especie y gérme- 
nes de toda vida. Y según como cada hombre los haya cultiva- 
do, madurarán en él y le darán sus frutos. Si fueran vegetales, se 
hará planta; si sensibles, se embrutecerá; si racionales, se elevará 
a animal celeste; si intelectuales, será ángel o hijo de Dios,!? y, si 
no contento con la suerte de ninguna criatura, se repliega en el 
centro de su unidad, transformado en un espíritu a solas con 
Dios en la solitaria oscuridad del Padre,!3 él, que fue colocado 


sobre todas las cosas, estará por encima de todas ellas. 


¡Quién no admirará a este camaleón nuestro!!% O, más bien, 
¡quién admirará más cualquier otra cosa! No se equivoca As- 
clepio, el Ateniense, en razón del aspecto cambiante y en razón 
de una naturaleza que se transforma hasta a sí misma, cuando 
dice que en los misterios el hombre era simbolizado por Proteo. 
De aquí las metamorfosis celebradas por los hebreos y por los 
pitagóricos. También la más secreta teología hebraica, en efecto, 
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nunc Enoch sanctum in angelum divinitatis, quem vocant 
MIPDWT NOD , nunc in alia alios numina reformant. Et Py- 
thagorici scaelestos homines in bruta deformant et, si Empe- 
docli creditur, etiam in plantas. Quas imitatus Maumeth illud 
frequens habebat in ore, qui a divina lege recesserit brutum eva- 
dere, et merito quidem. Neque enim plantam cortex, sed stu- 
pida et nihil sentiens natura; neque iumenta corium, sed bruta 
anima et sensualis; nec caelum orbiculatum corpus, sed recta 
ratio; nec sequestratio corporis, sed spiritalis intelligentia ange- 


lum facit. 


Si quem enim videris deditum ventri, humi serpentem homi- 
nem, frutex est, non homo, quem vides; si quem in phantasiae 
quasi Calypsus vanis praestigiis caecutientem et subscalpenti 
delinitum illecebra sensibus mancipatum, brutum est, non 
homo, quem vides; si recta philosophum ratione omnia discer- 
nentem, hunc venereris: caeleste est animal, non terrenum; si 
purum contemplatorem corporis nescium, in penetralia mentis 
relegatum, hic non terrenum, non caeleste animal; hic augustius 


est numen humana carne circumvestitum. 


Ecquis hominem non admiretur? qui non immerito in sacris lit- 
teris Mosaicis et Christianis nunc omnis carnis, nunc omnis 
creaturae appellacione designatur, quando se ipsum ipse in 
omnis carnis faciem, in omnis creaturae ingenium effingit, 


fabricat et transformat. 
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transforma a Enoch ya en aquel ángel de la divinidad, llamado 
«malakhha-shekhinah» ya, según otros, en espíritus divinos.!5 Y 
los pitagóricos transforman a los malvados en bestias y, si se da 
crédito a Empédocles, hasta en plantas.1$ De manera semejante, 
solía repetir Mahoma, y con razón: «Quien se ha alejado de la 
ley divina, se torna una bestia». No es, en efecto, la corteza lo 
que hace la planta, sino su naturaleza sorda e insensible; no es el 
cuero lo que hace la bestia de labor, sino el alma bruta y sensual; 
ni la forma circular al cielo, sino la recta razón,!” ni la separa- 
ción del cuerpo hace al ángel, sino la inteligencia espiritual. 


Así pues, si veis a alguno entregado al vientre arrastrarse por el 
suelo como una serpiente no es hombre ése que veis, sino plan- 
ta. Si hay alguien esclavo de los sentidos, como cegado por 
Calipso en vanos espejismos de la fantasía y cebado por sensua- 
les halagos, no es un hombre lo que veis sino una bestia. Si hay 
un filósofo que, con recta razón discierne todas las cosas, vené- 
ralo: es animal celeste, no terreno. Si hay un puro contemplador 
que desdeña el cuerpo, adentrado en las honduras de la mente, 
éste no es un animal terreno ni tampoco celeste: es un espíritu 


más augusto, revestido de carne humana. 


¿Quién, pues, no admirará al hombre? A ese hombre que no sin 
razón en los sagrados textos mosaicos y cristianos se designa ya 
con el nombre de toda carne, ya con el de toda criatura, pues se 
forja, se construye y se transforma a sí mismo según el aspecto 


de toda carne y la índole de toda criatura.!8 
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Idcirco scribit Euantes Persa, ubi Chaldaicam theologiam enar- 
rat, non esse homini suam ullam et nativam imaginem, extrarias 


multas et adventicias. Hinc illud Chaldaeorum: moya MyID 
13D) DMI NT IN , id est homo, variae ac multiformis 


et desultoriae naturae animal. 


Sed quorsum haec? ut intelligamus, postquam hac nati sumus 
conditione, ut id simus quod esse volumus, curare hoc potissi- 
mum debere nos, ut illud quidem in nos non dicatur, cum in 
honore essemus, non cognovisse similes factos brutis et iumen- 
tis insipientibus. Sed illud potius Asaph prophetae: «Dii estis et 
filii excelsi omnes», ne, abutentes indulgentissima Patris libera- 
litate, quam dedit ille liberam optionem, e salutari noxiam facia- 
mus nobis. Invadat animum sacra quaedam ambitio ut medio- 
cribus non contenti anhelemus ad summa, adque illa (quando 
possumus sí volumus) consequenda totis viribus enitamur. 


Dedignemur terrestria, caelestia contemnamus, et quicquid 
mundi est denique posthabentes, ultramundanam curiam emi- 
nentissimae divinitati proximam advolemus. Ibi, ut sacra tra- 
dunt mysteria, Saraphin, Cherubin et Throni primas possident; 
horum nos iam cedere nescii et secundarum impatientes et 


dignitatem et gloriam aemulemur. Erimus illis, cum volueri- 
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Por esta razón el persa Evanthes, allí donde expone la teología 
caldea escribe: «el hombre no tiene una propia imagen nativa, 
sino muchas extrañas y adventicias». De aquí el dicho caldeo: «el 
hombre es animal de naturaleza variada, multiforme y cambian- 


te». 1? 


Pero ¿para qué señalar estas cosas? Para que comprendamos, 
puesto que hemos nacido en la condición de ser lo que quera- 
mos, que nuestro deber es cuidar principalmente de esto: que no 
se diga de nosotros que, habiendo sido puestos en sitial de 
honor, no nos hemos dado cuenta de habernos vuelto semejan- 
tes a los brutos y a las estúpidas bestias de labor.20 Mejor que se 
repita acerca de nosotros el dicho del profeta Asaf: «Sois dioses, 
hijos todos del Altísimo».21 De modo que, abusando de la 
indulgentísima liberalidad del Padre, no hagamos para nosotros 
nociva en vez de saludable esa libre elección que Él nos ha dado. 
Invada nuestro ánimo una cierta ambición sagrada de no con- 
tentarnos con cosas mediocres, de anhelar las más altas, de esfor- 
zarnos por alcanzarlas con todas nuestras fuerzas, dado que 


podemos, si lo deseamos. 


Desdeñiemos las cosas terrenas, despreciemos las astrales y, aban- 
donando por fin lo que es del mundo, volemos a la sede ultra- 
mundana, próxima a la eminentísima divinidad. Allí, como nos 
transmiten los sacros misterios, los Serafines, los Querubines y 
los Tronos ocupan los primeros puestos.22 También de éstos 
emulemos la dignidad y la gloria, incapaces ahora de desistir y 


sin conformarnos con los segundos puestos. Con sólo quererlo, 
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mus, nihilo inferiores. Sed qua ratione, aut quid tandem agen- 


tes? Videamus quid illi agant, quam vivant vitam. 


Eam si et nos vixerimus (possumus enim), illorum sortem ¡am 
aequaverimus. Ardet Saraph caritatis igne; fulget Cherub ¡intel- 
ligentiae splendore; stat Thronus ¡udicii firmitate. Igitur si 
actuosae addicti vitae inferiorum curam recto examine suscepe- 
rimus, Thronorum stata soliditate firmabimur. Si ab actionibus 
feriati, in opificio opificem, in opifice opificium meditantes, in 
contemplandi ocio negociabimur, luce Cherubica undique cor- 
ruscabimus. Si caritate ipsum opificem solum ardebimus, illius 
igne, qui edax est, in Saraphicam effigiem repente flammabi- 


mur. 


Super Throno, id est iusto iudice, sedet Deus iudex saeculorum. 
Super Cherub, id est contemplatore, volat atque eum quasi 
incubando fovet. Spiritus enim Domini fertur super aquas, has, 
inquam quae super caelos sunt, quae apud lob Dominum lau- 
dant antelucanis hymnis. Qui Saraph, idest amator est, in Deo 


est, et Deus in eo, immo et Deus et ipse unum sunt. 


Magna Thronorum potestas, quam ¡udicando; summa 
Saraphinorum sublimitas, quam amando assequimur. Sed quo- 
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no seremos en nada inferiores a ellos. Pero ¿de qué modo y 
obrando de qué manera? Observemos cómo proceden y cómo 


viven su vida. 


Si nosotros también la vivimos —y podemos hacerlo—23 habre- 
mos igualado ya su suerte. Arde el Serafín con el fuego del amor; 
reluce el Querubín con el esplendor de la inteligencia; se afirma 
el Trono en la solidez del juicio. Por tanto, si, aunque entrega- 
dos a la vida activa, cuidamos de las cosas inferiores con recto 
discernimiento, nos afirmaremos en la solidez estable de los 
Tronos. Si, libres de la acción, nos entregamos al ocio de la con- 
templación, meditando sobre el Artífice en la obra y sobre la 
obra en el Artífice, resplandeceremos por doquier de querubíni- 
ca luz. Si ardemos sólo por el amor del Artífice mismo, en ese 
fuego que todo lo consume, de inmediato nos inflamaremos en 


seráfico aspecto. 


Por encima del Trono, es decir, del justo juez, está Dios, juez de 
los siglos. Por encima del Querubín, esto es, por encima del 
contemplador, vuela Dios que, como incubándolo, le infunde 
calor. El espíritu del Señor en efecto, «se mueve sobre las 
aguas»,24 esas aguas, digo, que están sobre los cielos?5 y que, 
como está escrito en Job, alaban a Dios con himnos previos al 
alba.2 El seráfico, o sea, el amante, está en Dios y Dios está en 


él; mejor aún, Dios y él son uno solo. 


Grande es la potestad de los Tronos y la alcanzaremos juzgando; 
suma es la sublimidad de los Serafines y la alcanzaremos amando. 
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nam pacto vel iudicare quisquam vel amare potest incognita? 
Amavit Moses Deum quem vidit, et administravit iudex in 
populo quae vidit prius contemplator in monte. Ergo medius 
Cherub sua luce et saraphico igni nos praeparat et ad 
Thronorum iudicium pariter illuminat; hic est nodus primarum 
mentium, ordo palladicus, philosophiae contemplativae praeses; 
hic nobis et aemulandus primo et ambiendus, atque adeo com- 
prehendendus est, unde et ad amoris rapiamur fastigia et ad 


munera actionum bene instructi paratique descendamus. 


At vero operae precium, si ad exemplar vitae cherubicae vita 
nostra formanda est, quae ¡lla et qualis sit, quae actiones, quae 
illorum opera, prae oculis et in numerato habere. Quod cum 
nobis per nos, qui caro sumus et quae humi sunt sapimus, con- 
sequi non liceat, adeamus antiquos patres, qui de his rebus 
utpote sibi domesticis et cognatis locupletissimam nobis et cer- 
tam fidem facere possunt. 


Consulamus Paulum apostolum vas electionis, quid ipse cum ad 
tertium sublimatus est caelum, agentes Cherubinorum exercitus 
viderit. Respondebit utique Dionysio interprete: purgari illos, 
tum illuminari, postremo perfici: ergo et nos cherubicam in ter- 
ris vitam aemulantes, per moralem scientiam affecruum impetus 
coercentes, per dialecticam rationis caliginem discutientes, quasi 


ignorantiae et vitiorum eluentes sordes animam purgemus, 
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Pero ¿cómo se puede juzgar o amar lo que no se conoce? Moisés 
amó al Dios que vio y, como juez, dictó en el pueblo lo que, 
como contemplador, primero había visto en el monte. He aquí 
por qué, en el medio, está el Querubín con su luz, quien nos pre- 
para para la llama seráfica y, a la vez, nos ilumina el juicio de los 
Tronos. Éste es el vínculo de las primeras mentes, el orden palá- 
dico?” que preside la filosofía contemplativa: esto es lo que pri- 
mero debemos emular, buscar y comprender para que así poda- 
mos ser arrebatados a los cumbres del amor y después descender, 


bien instruidos y preparados, a los deberes de la acción.28 


Pero si nuestra vida ha de ser forjada sobre el modelo de la que- 
rubínica, el precio del obrar es éste: tener claramente ante los 
ojos en qué consiste tal vida, cómo es ella, cuáles son sus accio- 
nes, cuáles sus obras. Siéndonos esto inalcanzable por nosotros 
mismos, ya que somos carne y tenemos el gusto por lo carnal,?2 
apoyémonos en los antiguos Padres, que pueden ofrecernos un 
seguro y copioso testimonio de tales cosas, para ellos familiares 


y próximas. 


Preguntemos al apóstol Pablo, vaso de elección, qué vio hacer a 
los ejércitos de los querubines cuando él fue arrebatado al tercer 
cielo. Nos responderá como interpreta Dionisio,3! que se puri- 
ficaban, eran iluminados y se volvían finalmente perfectos. 
También nosotros, pues, emulando en la tierra la vida de los 
Querubines, refrenando con la ciencia moral el ímpetu de las 
pasiones, disipando la oscuridad mental con la dialéctica, puri- 


fiquemos el alma, limpiándola de las manchas de la ignorancia 
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ne aut affectus temere debacchentur aut ratio imprudens quan- 
doque deliret. Tum bene compositam ac expiatam animam 
naturalis philosophiae lumine perfundamus, ut postremo divi- 


narum rerum eam cognitione perficiamus. 


Et ne nobis nostri sufficiant consulamus lacob patriarcham, 
culus imago in sede gloriae sculpta corruscat. Admonebit nos 
pater sapientissimus in inferno dormiens, mundo in superno 
vigilans. Sed admonebit per figuram (ita eis omnia continge- 
bant) esse scalas ab imo solo ad caeli summa protensas multo- 
rum graduum serie distinctas: fastigio Dominum insidere. 
Contemplatores angelos per eas vicibus alternantes ascendere et 
descendere. Quod si hoc idem nobis angelicam affectantibus 
vitam factitandum est, quaeso, quis Domini scalas vel sordidato 
pede, vel male mundis manibus attinget? Impuro, ut habent 
mysteria, purum attingere nefas. 


Sed qui hi pedes? quae manus? Profecto pes animae illa est por- 
tio despicatissima, qua ipsa materiae tamquam terrae solo inni- 
titur, altrix inquam potestas et cibaria, fomes libidinis et volup- 
tuariae mollitudinis magistra. Manus animae cur irascentiam 
non dixerimus, quae appetentiae propugnatrix pro ea decertat et 
sub pulvere ac sole praedatrix rapit, quae illa sub umbra dormi- 
tans helluetur? Has manus, hos pedes, idest totam sensualem 


partem in quam sedet corporis illecebra quae animam obtorto, 
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y del vicio, para que los afectos no se desencadenen ni la razón 
delire. En el alma entonces, así compuesta y purificada, difun- 
damos la luz de la Filosofía natural, llevándola finalmente a la 


perfección con el conocimiento de las cosas divinas.32 


Y para no limitarnos a nuestros Padres, consultemos al patriar- 
ca Job, cuya imagen reluce tallada en la sede de la gloria. El 
sapientísimo patriarca nos enseñará que, mientras dormía en el 
mundo inferior, velaba en el superior. Nos enseñará mediante 
un símbolo —todo se presentaba así a los patriarcas— que hay 
escalas que desde el fondo de la tierra se extienden hasta el sumo 
cielo, y que se dividen en una serie de muchos grados: en la cús- 
pide se sienta el Señor, mientras los ángeles contempladores 
suben y bajan alternándose.33 Y si nosotros debemos hacer otro 
tanto, imitando la vida de los ángeles, pregunto: ¿quién osará 
tocar las escalas del Señor con pies impuros o con manos no lim- 
pias? Según los misterios, al impuro le está vedado tocar lo que 


es puro. 


Pero, ¿qué son estos pies y estas manos? Sin duda, el pie del alma 
es esa parte vilísima con que ella se apoya en la materia como en 
la tierra: me refiero al poder que alimenta y nutre, fuente de libi- 
do y maestro de voluptuosa blandura. ¿Y por qué llamar «manos 
del alma» a lo irascible que, al servicio de los apetitos, por ellos 
combate y se lanza, bajo el polvo y el sol, para arrebatar lo que 
el alma habrá de gozar, dormitando en la sombra?3 Lavemos 
con la filosofía moral, como en río vivo, estos pies y estas manos, 


o sea, toda la parte sensible en que tienen sede los halagos cor- 
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ut alunt, detiner collo, ne a scalis tamquam profani pollutique 


reliciamur, morali philosophia quasi vivo flumine abluamus. 


At nec satis hoc erit, si per lacob scalam discursantibus angelis 
comites esse volumus, nisi et a gradu in gradum rite promoveri, 
et a scalarum tramite deorbitare nusquam, et reciprocos obire 
excursus bene apti prius instructique fuerimus. Quod cum per 
artem sermocinalem sive rationariam erimus consequuti, ¡am 
cherubico spiritu animati, per scalarum, idest naturae gradus 
philosophantes, a centro ad centrum omnia pervadentes, nunc 
unum quasi Osirim in multitudinem vi titanica discerpentes 
descendemus, nunc multitudinem quasi Osiridis membra in 
unum vi phoebea colligentes ascendemus, donec in sinu Patris 
quí super scalas est tandem quiescentes, theologica felicitate 


consummabimur. 


Percontemur et iustum lob, qui foedus iniit cum Deo vitae 
prius quam ipse ederetur in vitam, quid summus Deus in decem 
illis centenis milibus, qui assistunt ei, potissimum desideret: 
pacem utique respondebit, iuxta id quod apud eum legitur, qui 
facit pacem in excelsis. Et quoniam supremi ordinis monita 
medius ordo inferioribus interpretatur, interpretetur nobis lob 
theologi verba Empedocles philosophus. Hic duplicem naturam 
in nostris animis sitam, quarum altera sursum tollimur ad cae- 
lescia, altera deorsum trudimur ad inferna, per litem et amici- 


tiam, sive bellum et pacem, ut suam testantur carmina, nobis 
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porales que, como se suele decir, aferran el alma por el cuello, 35 


para no ser expulsados de la escala como profanos e inmundos. 


Pero tampoco bastará esto para convertirse en compañero de los 
ángeles que deambulan por la escala de Jacob, si primero no 
hemos sido bien instruidos y preparados para movernos con 
orden, de escalón en escalón, sin salir nunca del tránsito de la 
escala y sin impedirnos el paso unos a otros. Cuando hayamos 
conseguido esto por medio del arte discursivo y del raciocinio, 
ya animados por el espíritu querúbico, filosofando según los 
escalones de la escala, esto es, de la naturaleza, y escrutándolo 
todo desde el centro y hacia el centro, ora descenderemos, des- 
membrando con fuerza titánica lo uno en lo múltiple, como 
Osiris, ora nos elevaremos reuniendo con fuerza apolínea lo 
múltiple, como los miembros de Osiris, en lo uno,36 hasta que, 
reposando por fin en el seno del Padre, que está en la cúspide de 


la escala, culminaremos en la felicidad teológica.3? 


Preguntemos aún al justo Job, que antes de ser traído a la vida 
hizo un pacto con el Dios de la vida, qué es lo que el Sumo Dios 
quiere sobre todo en esos millones de ángeles que están junto a 
él. «La paz» —responderá seguramente— según lo que se lee en su 
propio libro: «Aquel que crea la paz en sus alturas».38 Y puesto 
que el orden medio interpreta los preceptos del orden superior 
para los inferiores, dejemos que las palabras del filósofo Em- 
pédocles interpreten para nosotros las del teólogo Job. Como lo 
testimonian sus obras, Empédocles significa con la lucha y con 


la amistad, es decir, con la guerra y con la paz, las dos naturale- 
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significat. In quibus se lite et discordia actum, furenti similem 


profugum a diis, in altum ¡actari conqueritur. 


Multiplex profecto, Patres, in nobis discordia; gravia et intesti- 
na domi habemus et plus quam civilia bella. Quae si nolueri- 
mus, si illam affectaverimus pacem, quae in sublime ita nos tol- 
lat ut inter excelsos Domini statuamur, sola in nobis compescet 
prorsus et sedabit philosophia moralis primum, si noster homo 
ab hostibus inducias tantum quaesierit, multiplicis bruti effre- 
nes excursiones et leonis iurgia, iras animosque contundet. Tum, 
si rectius consulentes nobis perpetuae pacis securitatem deside- 
raverimus, aderit illa et vota nostra liberaliter implebit, quippe 
quae caesa utraque bestia, quasi icta porca, inviolabile inter car- 
nem et spiritum foedus sanctissimae pacis sanciet. Sedabit dia- 
lectica rationis turbas inter orationum pugnantias et syllogismo- 


rum captiones anxie tumultuantis. 


Sedabit naturalis philosophia opinionis lites et dissidia, quae 
inquietam hinc inde animam vexant, distrahunt et lacerant. Sed 
ita sedabit, ut meminisse nos iubeat esse naturam iuxta 
Heraclitum ex bello genitam, ob id ab Homero contentionem 
vocitatam; idcirco in ea veram quietem et solidam pacem se 
nobis praestare non posse, esse hoc dominae suae, idest sanctis- 


simae theologiae, munus et privilegium. Ad illam ¡psa et viam 
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zas que radican nuestra alma, por las cuales somos elevados 
hacia el cielo o precipitados en los infiernos. Él mismo, arreba- 
tado por esa lucha y discordia, a semejanza de un loco, se lamen- 
ta de ser arrastrado al abismo, lejos de los dioses.32 


Múltiple, oh Padres, es en nosotros la discordia, sin duda; tene- 
mos graves luchas internas, peores que las guerras civiles, que 
sólo la filosofía moral podrá sedar y componer, si queremos 
rechazarlas, si queremos alcanzar esa paz que nos lleva tan alto 
como para contarnos entre los excelsos del Señor. Si nuestro 
hombre establece tregua con los enemigos, frenará los varios 
desbordes de la bestia multiforme y los Ímpetus, el furor y el 
asalto del león.40 Entonces, si, aconsejándonos a nosotros mis- 
mos más rectamente, invocáramos la seguridad de una paz per- 
petua, ésta vendrá y colmará abundantemente nuestros deseos; 
muertas una y otra bestia, como animales sacrificados,4! se san- 
cionará entre la carne y el espíritu un pacto inviolable de paz 


santísima. 


La dialéctica calmará a la razón, ansiosamente mortificada entre 
las pugnas de las palabras y los silogismos capciosos. La filosofía 
natural pacificará los conflictos de opinión y los disensos que 
desgastan, dividen y desgarran de diversos modos el alma in- 
quieta. Pero los tranquilizará de modo de recordarnos que la 
naturaleza, como ha dicho Heráclito, es engendrada por la gue- 
rra; de ahí que Homero la llame «contienda».12 Por eso, no 
puede darnos verdadera quietud y paz estable, don y privilegio, 
en cambio, de su señora, la santísima teología. Ésta nos mostra- 
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monstrabit et comes ducet, quae procul nos videns properantes: 
«Venite, inclamabit, ad me qui laborastis; venite et ego reficiam 
vos; venite ad me et dabo vobis pacem quam mundus et natura 


vobis dare non possunt». 


Tam blande vocati, tam benigniter invitati, alatis pedibus quasi 
terrestres Mercurii, in beatissimae amplexus matris evolantes, 
optata pace perfruemur; pace sanctissima, individua copula, 
unanimi amicitia, qua omnes animi in una mente, quae est 
super omnem mentem, non concordent adeo, sed ineffabili 
quodam modo unum penitus evadant. Haec est illa amicitia 
quam totius philosophiae finem esse Pythagorici dicunt, haec 
illa pax quam facit Deus in excelsis suis, quam angeli in terram 
descendentes annuntiarunt hominibus bonae voluntatis, ut per 
eam ¡psi homines ascendentes in caelum angeli fierent; hanc 
pacem amicis, hanc nostro optemus saeculo, optemus unicuique 
domui quam ingredimur, optemus animae nostrae, ut per eam 
¡psa Dei domus fiat; ut, postquam per moralem et dialecticam 
suas sordes excusserit, multiplici philosophia quasi aulico appa- 
ratu se exornarit, portarum fastigia theologicis sertis coronarit, 
descendat Rex gloriae et cum Patre veniens mansionem faciat 
apud eam. Quo tanto hospite si se dignam praestiterit, quae est 
illius immensa clementia, deaurato vestitu quasi toga nuptiali 
multiplici sententiarum circumdata varietate, speciosum hospi- 
tem, non ut hospitem iam, sed ut sponsum excipiet, a quo ne 
umquam dissolvatur dissolvi cupiet a populo suo et domum 
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rá la vía hacia la paz y oficiará de guía. Y la paz, viéndonos afa- 
nados, gritará: «Venid a mí», «vosotros que estáis cargados de 
trabajos, venid y os aliviaré, venid a mí y os daré la paz que el 
mundo y la naturaleza no puede daros». 


Tan suavemente llamados, tan bondadosamente invitados, con 
alados pies como Mercurios terrenos, volando hacia el abrazo de 
la beatísima madre, gozaremos de la ansiada paz, paz santísima, 
unión indisoluble, amistad unánime por la cual todos los seres 
animados no sólo coinciden en esa Mente única que está por enci- 
ma de toda mente, sino que de un modo inefable se funden en 
uno solo. Ésta es la amistad que los pitagóricos consideran el fin 
de toda la filosofía; ésta, la paz que Dios realiza en sus cielos, la 
que los ángeles que descendieron a la tierra anunciaron a los hom- 
bres de buena voluntad para que también los hombres, ascendien- 
do al cielo por ella, se volvieran, también ellos, ángeles.1$ Augu- 
remos a los amigos esta paz, augurémosla a nuestro siglo, 
augurémosla en toda casa en que entremos. Deseémosla a nues- 
tra alma, para que así se vuelva morada de Dios y, expurgada 
de toda impureza con la moral y con la dialéctica, se adorne con 
toda la filosofía como con áulico ornamento, corone sus porta- 
les con la diadema de la teología, de modo que descienda sobre 
ella el Rey de la gloria y, viniendo con el Padre, establezca allí su 
mansión. Y si el alma se ha hecho a sí misma digna de tal hués- 
ped, puesto que es inmensa la clemencia de Él, revestida de oro 
como de hábito nupcial y de la múltiple variedad de las ciencias, 
acogerá el magnífico huésped no ya como huésped, sino como 


a esposo y, para no verse separada de Él, deseará apartarse de su 
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patris sul, immo se ipsam oblita, in se ipsa cupiet mori ut vivat 
in sponso, in cuius conspectu preciosa profecto mors sanctorum 
eius, mors, inquam, illa, si dici mors debet plenitudo vitae, 
cuius meditationem esse studium philosophiae dixerunt sapien- 


tes. 


Citemus et Moser ipsum a sacrosanctae et ineffabilis intelligen- 
tiae fontana plenitudine, unde angeli suo nectare inebriantur, 
paulo deminutum. Audiemus venerandum ¡iudicem nobis in 
deserta huius corporis solitudine habitantibus leges sic edicen- 
tem: quí polluti adhuc morali indigent, cum plebe habitent 
extra tabernaculum sub divo, quasi Thessali sacerdotes interim 
se expiantes. Qui mores iam composuerunt, in sanctuarium 
recepti, nondum quidem sacra attractent, sed prius dialectico 
famulatu seduli levitae philosophiae sacris ministrent. Tum ad 
ea et ¡psi admissi, nunc superioris Dei regiae multicolorem, idest 
sidereum aulicum ornatum, nunc caelestem candelabrum sep- 
tem luminibus distinctum, nunc pellicea elementa, in philoso- 
phiae sacerdotio contemplentur, ut postremo per theologicae 
sublimitatis merita in templi adita recepti, nullo imaginis inter- 
cedente velo, divinitatis gloria perfruantur. Haec nobis profecto 
Moses et imperat et imperando admonet, excitat, inhortatur, ut 
per philosophiam ad futuram caelestem gloriam, dum possums, 


iter paremus nobis. 
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pueblo y, olvidada de la casa de su padre y hasta de sí misma, 
ansiará morir para vivir en el esposo,1? para el cual es preciosa la 
muerte de los santos. Muerte he dicho, si muerte puede llamar- 
se esa plenitud de vida en cuya meditación los sabios dijeron que 


consistía la dedicación a la filosofía. 48 


Citemos también a Moisés, en poco inferior a esa rebosante 
plenitud de sacrosanta e inefable inteligencia con cuyo néctar 
los ángeles se embriagan.“% Oiremos al venerable juez dictar- 
nos leyes a nosotros, que habitamos en la desierta soledad del 
cuerpo, en estos términos: «Aquellos que, aun impuros, nece- 
siten de la moral, habiten con el vulgo fuera del tabernáculo, 
bajo el cielo descubierto como los sacerdotes tesalios, hasta que 
estén purificados. En cambio, aquellos que ya enmendaron sus 
costumbres, serán acogidos en el santuario, pero no toquen 
todavía las cosas sagradas, sino, a través de un noviciado dia- 
léctico, como celosos levitas, presten servicio en los sagrados 
oficios de la filosofía. Admitidos al fin también ellos, contem- 
plen, en el sacerdocio de la filosofía, ya el multicolor, astral 
adorno del palacio de Dios, ya el celeste candelabro de siete 
llamas, ya las telas ornamentales, para que, acogidos finalmen- 
te en el interior del templo por méritos de la sublimidad teo- 
lógica, gocen la gloria del Señor, sin velo alguno de imáge- 
nes».50 Esto ciertamente nos ordena Moisés y, al ordenarlo, nos 
advierte, nos incita y nos exhorta a prepararnos por medio de 
la filosofía, mientras podamos, el camino hacia la futura gloria 


celeste. 
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Verum enimvero, nec Mosaica tantum aut Christiana mysteria, 
sed priscorum quoque theologia harum, de quibus disputaturus 
accessi, liberalium artium et emolumenta nobis et dignitatem 
ostendit. Quid enim aliud sibi volunt in Graecorum arcanis 
observati initiatorum gradus, quibus primum per illas quas dixi- 
mus quasi februales artes, moralem et dialecticam, purificatis, 
contingebat mysteriorum susceptio? Quae quid aliud esse potest 


quam secretioris per philosophiam naturae interpretatio? 


Tum demum ita dispositis illa adveniebar Exorrteía, idest 
rerum divinarum per theologiae lumen inspectio. Quis talibus 
sacris initiari non appetat? Quis humana omnia posthabens, 
fortunae contemnens bona, corporis negligens, deorum conviva 
adhuc degens in terris fieri non cupiat, et aeternitatis nectare 
madidus mortale animal immortalitatis munere donari? Quis 
non Socraticis illis furoribus, a Platone in Phaedro decantatis, sic 
afflari non velit, ut alarum pedumque remigio hinc, idest ex 
mundo, qui est positus in maligno, propere aufugiens, ad 


caelestem Hierusalem concitatissimo cursu feratur? 


Agemur, Patres, agemur Socraticis furoribus, qui extra mentem 


ita nos ponant, ut mentem nostram et nos ponant in Deo. 
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Pero no sólo los misterios mosaicos y los misterios cristianos, 
sino también la teología de los antiguos nos muestra el valor y 
la dignidad de estas artes liberales sobre las cuales he venido a 
discutir.51 ¿Qué otra cosa quieren significar, en efecto, en los 
misterios de los griegos los grados habituales de los iniciados, 
admitidos a través de una purificación obtenida con la moral 
y la dialéctica, artes que nosotros consideramos ya como puri- 
ficatorias? ¿Y esa iniciación, qué otra cosa puede ser sino la 
interpretación de la más oculta naturaleza mediante la filoso- 


fía?52 


Y finalmente, cuando estaban así preparados, sobrevenía la 
famosa epopteía,53 esto es, la inspección de las cosas divinas 
mediante la luz de la teología. ¿Quién no desearía ser iniciado 
en tales misterios? ¿Quién, desechando toda cosa terrena y des- 
preciando los bienes de la fortuna, olvidado del cuerpo, no de- 
seará, todavía peregrino en la tierra, participar de la mesa de los 
dioses y, rociado del néctar de la eternidad, recibir, siendo toda- 
vía criatura mortal, el don de la inmortalidad? ¿Quién no de- 
seará estar así inspirado por aquella divina locura socrática, exal- 
tada por Platón en el Fedro, ser arrebatado con rápido vuelo a la 
Jerusalén celeste, huyendo con el batir de las alas y de los pies de 


este mundo, constituido en lo maligno?5% 
¡Sigamos, oh Padres, sigamos los socráticos Ímpetus, que nos lle- 


ven fuera de la mente hasta el punto de ponernos a nosotros y a 


nuestra mente en Dios!55 


205) 


ORATIO ¡OANNIS PICI MIRANDULANI CONCORDIAE COMITIS 


Agemur ab illis utique, si quid est in nobis ¡psi prius egerimus; 
nam si et per moralem affectuum vires ita per debitas competen- 
tias ad modulos fuerint intentae, ut immota invicem consonent 
concinentia, et per dialecticam ratio ad numerum se progre- 
diendo moverit, Musarum perciti furore caelestem armoniam 
auribus combibemus. Tum Musarum dux Bacchus in suis 
mysteriis, idest visibilibus naturae signis, invisibilia Dei philoso- 
phantibus nobis ostendens, inebriabit nos ab ubertate domus 
Dei, in qua tota si uti Moses erimus fideles, accedens 


Sacratissima Theologia duplici furore nos animabit. 


Nam in illius eminentissimam sublimati speculam, inde et quae 
sunt, quae erunt quaeque fuerint insectili metientes aevo, et pri- 
maevam pulchritudinem suspicientes, illorum Phoebei vates, 
huius alati erimus amatores, et ineffabili demum caritate, quasi 
aestro perciti, quasi Saraphini ardentes extra nos positi, numine 
pleni, iam non ¡psi nos, sed ille erimus ipse qui fecit nos, 


Sacra Apollinis nomina, si quis eorum significantias et latitantia 
perscrutetur mysteria, satis ostendunt esse Deum illum non 
minus philosophum quam vatem. Quod cum Ammonius satis 
sit exequutus, non est cur ego aliter pertractem; sed subeant ani- 
mum, Patres, tria delphica praecepta oppido his necessaria, qui 
non ficti sed veri Apollinis, qui illuminat omnem animam 
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Por ellos seremos arrebatados, en efecto, si antes hemos cumpli- 
do todo cuanto está en nuestra mano; si con la moral han sido 
reconducidos hasta sus justos límites los ímpetus de las pasiones, 
de modo que éstas concuerden recíprocamente en armonía per- 
fecta; si la razón procede con orden mediante la dialéctica, como 
excitados por las Musas, nos embriagaremos de armonía celeste. 
Entonces Baco, señor de las Musas, revelándonos a nosotros, ya 
filósofos, en sus misterios, esto es, en los signos visibles de la 
naturaleza, los invisibles secretos de Dios, nos colmará con 
la abundancia de la mansión divina. En ella, si somos fieles en 
todo como Moisés, sobrevendrá la santísima teología para ani- 


marnos con doble furor. 


Una vez ascendidos en su eminentísima atalaya, remitiendo a lo 
eterno las cosas que son, que fueron y que serán, y observando 
en ellas su primigenia belleza, como apolíneos vates, nos conver- 
tiremos en sus amadores alados, hasta que, puestos fuera de 
nosotros en un indecible amor, como poseídos por un estro y 
llenos de Dios como Serafines ardientes, ya no seremos más nos- 


otros mismos, sino Aquel que nos hizo. 


Si alguien escrutare a fondo sus significados y los misterios 
encubiertos, descubrirá que los sagrados nombres de Apolo, 
demuestran suficientemente que este dios era un filósofo no 
menos que un vate. Pero habiendo ya ilustrado esto ampliamen- 
te Ammonio, no hay razón para que yo lo trate de otra mane- 
ra.56 Recordemos, no obstante, oh Padres, los tres preceptos dél- 


ficos que han de cumplir aquellos que están por entrar en el 
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venientem in hunc mundum, sacrosanctum et augustissimum 
templum ingressuri sunt; videbitis nihil aliud illa nos admone- 
re, quam ut triparcicam hanc, de qua est praesens disputatio, 


philosophiam totis viribus amplectamur. 


lllud enim undév dyav, idest ne quid nimis, virrutum omnium 
normam et regulam per mediocritatis rationem, de qua moralis 
agit, recte praescribit. Tum illud yv40Ói tea utÓv, id est cognosce 
te ipsum, ad totius naturae nos cognitionem, cuius et interstitium 
et quasi cynnus natura est hominis, excitat et inhortatur. Qui 
enim se cognoscit, in se omnia cognoscit, ut Zoroaster prius, 
deinde Plato in Alcibiade scripserunt. Postremo hac cognitione 
per naturalem philosophiam illuminati, iam Deo proximi, 
El, idest es dicentes, theologica salutarione verum Apollinem 
familiariter proindeque feliciter appellabimus. 


Consulamus et Pythagoram sapientissimum, ob id praecipue 
sapientem, quod sapientis se dignum nomine numquam existi- 
mavit. Praecipiet primo ne super modium sedeamus, idest ratio- 
nalem partem, qua anima omnia metitur, iudicat et examinat, 
ociosa desidia ne remittentes amittamus, sed dialectica exercita- 
tione ac regula et dirigamus assidue et excitemus. Tum cavenda 
in primis duo nobis significabit, ne aut adversus Solem eminga- 
mus, aut inter sacrificandum unguem resecemus. Sed postquam 


per moralem et superfluentium voluptatum eminxerimus 
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sacrosanto y augustísimo templo, no del falso sino del verdade- 
ro Apolo que ilumina toda alma que viene a este mundo:% 
veréis que no advierten otra cosa que no sea la necesidad abra- 
zar con todas nuestras fuerzas aquella triple filosofía sobre la que 


versa la presente discusión. 


Pues aquella expresión «medén agan», esto es, «nada con exceso» 
prescribe rectamente la norma y la regla de toda virtud según el 
criterio del justo medio, del cual trata la moral. Y el célebre gno- 
thi seautón, es decir, «conócete a ti mismo» incita y exhorta al 
conocimiento de toda la naturaleza, de la que el hombre es vín- 
culo y como connubio. Quien, en efecto, se conoce a sí mismo, 
todo en sí mismo conoce, como ha escrito primero Zoroastro y 
después Platón en el Alcibfades.58 Finalmente, iluminados en 
este conocimiento por la filosofía natural, ya próximos a Dios y 
pronunciando el saludo teológico «El», esto es, «Tú eres», llama- 


remos al verdadero Apolo familiar y felizmente. 


Pero interroguemos también al sapientísimo Pitágoras, sabio 
sobre todo por no haberse nunca considerado digno de tal 
nombre. Nos prescribirá en primer lugar, «no sentarnos sobre 
el celemín», esto es, no dejar inactiva aquella parte racional con 
la cual el alma mide todo, juzga y examina, sino dirigirla y 
mantenerla pronta con el ejercicio y la regla de la dialéctica. 
Nos indicará dos cosas que hay que evitar en primer lugar: 
«orinar de cara al Sol» y «cortarnos las uñas durante el sacrifi- 
cio».59 Sólo después de que con la moral nos hayamos librado 
de los turbulentos apetitos superfluos de la voluptuosidad y 
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appetentias, et ungulum praesegmina, quasi acutas irae promi- 
nentias et animorum aculeos resecuerimus, tum demum sacris, 
idest de quibus mentionem fecimus Bacchi mysteriis, interesse 
et, cuius pater ac dux merito Sol dicitur nostrae contemplationi 
vacare incipiamus. Postremo ut gallum nutriamus nos admone- 
bit, idest ut divinam animae nostrae partem divinarum rerum 
cognitione quasi solido cibo et caelesti ambrosia pascamus. Hic 
est gallus cuius aspectum leo, idest omnis terrena potestas, for- 
midat et reveretur. Hic ¡lle gallus, cui datam esse intelligentiam 
apud lob legimus. Hoc gallo canente aberrans homo resipiscit. 
Hic gallus in matutino crepusculo, matutinis astris Deum lau- 
dantibus, quotidie commodulatur. Hunc gallum moriens 
Socrates, cum divinitatem animi sui divinitati maioris mundi 
copulaturum se speraret, Aesculapio, idest animarum medico, 
lam extra omne morbi discrimen positus, debere se dixit. 


Recenseamus et Chaldaeorum monumenta, videbimus (si ¿llis 
creditur) per easdem artes patere viam mortalibus ad felicitatem. 
Scribunt interpretes Chaldaei verbum fuisse Zoroastris alatam 
esse animam, cumque alae exciderent ferre illam praeceps in 
corpus, tum illis subcrescentibus ad superos revolare. Percunc- 
rantibus eum discipulis alis quo pacto bene plumantibus volu- 
cres animos sortirentur: «irrigetis, dixit, alas aquis vitae». lterum 
sciscitantibus unde has aquas peterent, sic per parabolam (qui 


erat hominis mos) illis respondit: «quattuor amnibus paradisus 
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hayamos despuntado las garras afiladas de la ira y los aguijones 
del ánimo, sólo entonces empezaremos a asistir a los sagrados 
misterios de Baco, de los que hemos hablado, y a dedicarnos a 
la contemplación, cuyo padre y señor se considera merecida- 
mente el Sol. Nos aconsejará, en fin, «alimentar el gallo», es 
decir, saciar con el alimento y la celeste ambrosía de las cosas 
divinas la parte igualmente divina de nuestra alma. Es éste el 
gallo cuyo aspecto teme y respeta el león, esto es, toda potestad 
terrena.60 Es éste el gallo al cual le fue dada la inteligencia, 
como se lee en Job.él Hacia el canto de este gallo se vuelve el 
hombre extraviado. Éste es el gallo que canta cada día al alba, 
cuando los astros matutinos alaban al Señor. Éste es el gallo 
que Sócrates moribundo, cuando esperaba reunir lo divino de 
su alma con la divinidad del Todo y ya lejos del peligro de toda 
enfermedad, dijo ser deudor a Esculapio, o sea, el médico de 


las almas.$2 


Examinemos también los documentos de los caldeos y veremos, 
si les damos crédito, que es por medio de las mismas artes como 
se abre a los mortales el camino a la felicidad. Escriben los intér- 
pretes caldeos que fue sentencia de Zoroastro que el alma era 
alada y que, al caérsele las alas, se precipita al cuerpo, volviendo 
a volar al cielo cuando de nuevo le crecen.83 Habiéndole pre- 
guntado los discípulos de qué modo se podía recuperar para el 
alma alas emplumadas capaces de hacerla volar, respondió: 
«rociadlas con las aguas de la vida». Y habiéndole preguntado a 
su vez dónde podrían alcanzar estas aguas, les respondió, como 


solía hacer, con una parábola: «El paraíso de Dios está bañado e 
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Dei abluitur et irrigatur, indidem vobis salutares aquas hauria- 
tis. Nomen ei qui ab aquilone Pischon, quod rectum denotat, ei 
qui ab occasu Dichon, quod expiationem significat, ei qui ab 
ortu Chiddekel, quod lumen sonat, ei qui a meridie Perath, 
quod pietatem interpretari possumus». Advertite animum et 
diligenter considerate, Patres, quid haec sibi velint Zoroastris 
dogmata: profecto nihil aliud nisi ut morali scientia, quasi undis 
hibericis, oculorum sordes expiemus; dialectica, quasi boreali 
amussi, illorum aciem liniemus ad rectum. Tum in naturali con- 
templatione debile adhuc veritatis lumen, quasi nascentis solis 
incunabula, pati assuescamus, ut tandem per theologicam pieta- 
tem et sacratissimum Dei cultum, quasi caelestes aquilae, meri- 
diantis solis fulgidissimum ¡ubar fortiter perferamus. 


Hae illae forsan et a Davide decantatae primum, et ab 
Augustino explicatae latius, matutinae, meridianae et vesperti- 
nae cognitiones. Haec est illa lux meridialis, quae Seraphinos ad 
lineam inflammat et Cherubinos pariter illuminat. Haec illa 
regio, quam versus semper antiquus pater Abraham proficisce- 
batur. Hic ille locus, ubi immundis spiritibus locum non esse et 


Cabalistarum et Maurorum dogmata tradiderunt. 
Et si secretiorum aliquid mysteriorum fas est vel sub aenigmate 


in publicum proferre, postquam et repens e caelo casus nostri 


hominis caput vertigine damnavit et, ¡uxta Hieremiam, ingressa 
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irrigado por cuatro ríos: alcanzad allí las aguas salvadoras. El 
nombre del río que baja desde el norte se dice Pischon, que sig- 
nifica «justicia»; el de poniente tiene por nombre Dichon, es 
decir, «expiación»; el de oriente se llama Chiddekel y quiere decir 
«luz», y el que corre, en fin, a mediodía se llama Perarh y se 
puede traducir como «fe». Fijad vuestra atención, oh Padres, y 
considerad el sentido de estos dogmas de Zoroastro. Sin duda, 
no significan sino que purifiquemos la legañosidad de los ojos 
con la ciencia moral, como con olas occidentales; que con la dia- 
léctica, como con un nivel boreal, fijemos atentamente la mira- 
da; que así, en la contemplación de la naturaleza, los habituemos 
a soportar la luz todavía débil de la verdad, como indicio del sol 
naciente; hasta que mediante la piedad teológica y el sagrado 
culto a Dios, podamos resistir vigorosamente, como águilas del 


cielo, el fulgurante resplandor del sol meridiano. 


Estos son quizá los conocimientos matutinos, meridianos y ves- 
pertinos cantados primero por David y después explicados más 
ampliamente por Agustín.é4 Esta es la luz resplandeciente que 
inflama directamente a los Serafines, al igual que ilumina a los 
Querubines. Esta es la región hacia la cual siempre tendía el padre 
Abraham. Este es el lugar que no conoce sitio para espíritus 


inmundos, según la enseñanza tanto de cabalistas como de moros. 


Y si, al menos bajo el velo del enigma, es lícito hacer público 
algo de los más secretos misterios, ya que la súbita caída del 
cielo ha condenado al vértigo la cabeza de nuestro hombre, 


puesto que, según las palabras de Jeremías, fueron abiertas las 
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per fenestras mors iecur pectusque male affecit, Raphaelem cae- 
lestem medicum advocemus, qui nos morali et dialectica uti 
pharmacis salutaribus liberet. Cum ad valitudinem bonam resti- 
tutos, lam Dei robur Gabriel inhabitabit, qui nos per naturae 
ducens miracula, ubique Dei virtutem potestatemque indicans, 
tandem sacerdoti summo Michaeli nos tradet qui, sub stipendiis 
philosophiae emeritos, Theologiae sacerdotio quasi corona pre- 


ciosi lapidis insignet. 


Haec sunt, Patres colendissimi, quae me ad philosophiae stu- 
dium non animarunt modo sed compulerunt. Quae dicturus 
certe non eram, nisi his responderem qui philosophiae studium 
in principibus praesertim viris, aut his omnino qui mediocri for- 
tuna vivunt, damnare solent. Est enim iam hoc totum philoso- 
phari (quae est nostrae aetatis infelicitas) in contemptum potius 
et contumeliam, quam in honorem et gloriam. Ita. invasit fere 
omnium mentes exitialis haec ee monstruosa persuasio, aut nihil 
aut paucis philosophandum. Quasi rerum causas, naturae vias, 
universi rationem, Dei consilia, caelorum terraeque mysteria, 
prae oculis, prae manibus exploratissima habere nihil sit pror- 
sus, nisi vel gratiam inde aucupari aliquam, vel lucrum sibi quis 
comparare possit. Quin eo deventum est ut iam (proh dolor!) 
non existimentur sapientes nisi qui mercenarium faciunt stu- 
dium sapientiae, ut sit videre pudicam Palladem, deorum 


munere inter homines diversantem, eiici, explodi, exsibilari; 
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ventanas de la muerte que ha contaminado el pecho y el hígado, 
invoquemos a Rafael, Médico celeste, para que nos libre con la 
moral y con la dialéctica, fármacos saludables. Albergará enton- 
ces en nosotros, ya restablecidos, Gabriel, fuerza de Dios, quien, 
mostrándonos por doquier la bondad y la potencia de Dios, a 
través de todos los milagros de la naturaleza, nos presentará 
finalmente a Miguel, sumo sacerdote, quien, habiendo militado 
nosotros en la filosofía, nos coronará, como con piedras precio- 


sas, con el sacerdocio de la Teología.67 


Estas son las razones, venerables Padres, que no sólo me alenta- 
ron, sino que me impulsaron al estudio de la filosofía. Cierta- 
mente, no las habría puesto de manifiesto, si no debiera respon- 
der a cuantos suelen condenar el estudio de la filosofía, sobre 
todo, en los príncipes o en aquellos que en general viven con 
una cierta holgura. Todo este filosofar, ya es, en efecto, más bien 
razón de desprecio y de afrenta —tanta es la miseria de nuestro 
tiempo— que de honor y de gloria. Y esta nociva y monstruosa 
convicción ha invadido a tal punto el espíritu de casi todos que, 
según ellos, sólo poquísimos o nadie debiera filosofar.8 ¡Como 
si el investigar continuamente y el tener siempre ante la mente 
las causas de las cosas, los procesos de la naturaleza, la razón del 
universo, las leyes divinas, los misterios de los cielos y de la 
tierra no valiera nada, a menos que uno obtenga de eso una uti- 
lidad o una ganancia. Hemos llegado a tal punto, y es muy dolo- 
roso, que no se considera sabios sino a aquellos que hacen de la 
dedicación a la sabiduría fuente de ganancia, de modo que se 


puede ver a la casta Palas, residente entre los hombres por don 
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non habere qui amet, qui faveat, nisi ipsa, quasi prostans et 
praefloratae virginitatis accepta mercedula, male paratum aes in 


amatoris arculam referat. 


Quae omnia ego non sine summo dolore et indignatione in 
huius temporis, non principes, sed philosophos dico, qui ideo 
non esse philosophandum et credunt et praedicant, quod philo- 
sophis nulla merces, nulla sint praemia constituta, quasi non 
ostendant ¡psi, hoc uno nomine, se non esse philosophos. Quod 
cum tota eorum vita sit vel in quaestu, vel in ambitione posita, 


¡psam per se veritas cognitionem non amplectuntur. 


Dabo hoc mihi, et meipsum hac ex Parte laudare nihil erube- 
scam, me numquam alia de causa philosophatum nisi ut philo- 
sopharer, nec ex studiis meis, ex meis lucubrationibus, merce- 
dem ullam aut fructum vel sperasse alium vel quaesiisse, quam 
animi cultum et a me semper plurimum desideratae veritatis 


cognitionem. 


Cuius ita cupidus semper et amantissimus fui ut, relicta omni 
privatarum et publicarum rerum cura, contemplandi ocio 
totum me tradiderim; a quo nullae invidorum obtrectationes, 
nulla hostium sapientiae maledicta, vel potuerunt antehac, vel 
in posterum me deterrere poterunt. Docuit me ¡psa philosophia 
a propria potius conscientia quam ab externis pendere ¡udiciis, 
cogltareque semper, non tam ne male audiam, quam ne quid 


male dicam ¡pse vel agam. 
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divino, expulsada, abucheada y vilipendiada. No hay quien la 
ame, quien la auxilie, salvo que, prostituyéndose y obteniendo 
ganancia con su violada virginidad, procure al cofre del rufián el 


mal obtenido dinero. 


Digo todo esto —y no sin grandísimo dolor e indignación— no ya 
contra los príncipes, sino contra los filósofos de nuestro tiempo, 
quienes creen y predican que no se debe filosofar porque no se 
han establecido premios ni recompensas para los filósofos, ¡como 
si con este mismo aserto no revelaran que ellos no lo son! Habien- 
do puesto, en efecto, toda su vida al servicio del lucro y de la 
ambición, no abrazan el conocimiento de la verdad por sí misma. 


A mí, al menos, se me concederá que nunca he filosofado sino 
por causa de la filosofía misma, al menos en cuanto a esto no 
enrojeceré al ser elogiado; ni he esperado ni he buscado nunca 
en mis estudios y en mis meditaciones favor alguno, ni fruto 
alguno que no fuera el cultivo de mi alma y el conocimiento de 


la verdad, por mí supremamente anhelada. 


He sido siempre amante tan apasionado de la verdad que, habien- 
do dejado toda preocupación por los asuntos privados y públicos, 
me he dado entero al ocio contemplativo. De esto ni las detrac- 
ciones de envidiosos ni la maledicencia de los enemigos del saber 
han podido hasta ahora ni podrán nunca apartarme. Me ha ense- 
ñado la misma filosofía a depender de mi propia conciencia más 
que de los juicios ajenos y a estar atento siempre no al mal que se 


dice de mí, sino a no hacer o decir algo malo yo mismo. 
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Equidem non eram nescius, Patres colendissimi, futuram hanc 
ipsam meam disputationem quam vobis omnibus, qui bonis 
artibus favetis et augustissima vestra praesentia illam honestare 
voluistis, gratam atque iucundam, tam multis aliis grauem atque 
molestam; et scio non deesse qui inceptum meum et damnarint 
antehac et in praesentia multis nominibus damnent. Ira consue- 
verunt non pauciores, ne dicam plures, habere oblatratores quae 
bene sancteque aguntur ad virtutem, quam quae inique et per- 


peram ad vitium. 


Sunt autem qui totum hoc disputandi genus et hanc de litteris 
publice disceptandi institutionem non approbent, ad pompam 
potius ingenii et doctrinae, quam ad comparandam eruditio- 
nem esse illam asseverantes. Sunt qui hoc quidem exercitationis 
genus non improbent, sed in me nullo modo probent, quod ego 
hac aetate, quartum scilicet et vigesimum modo natus annum, 
de sublimibus Christianae theologiae mysteriis, de altissimis 
philosophiae locis, de incognitis disciplinis, in celebratissima 
urbe, in amplissimo doctissimorum hominum consessu, in 
Apostolico senatu, disputationem proponere sim ausus, Alii, 
hoc mihi dantes quod disputem, id dare nolunt quod de non- 
gentis disputem quaestionibus, tam superfluo et ambitiose 


quam supra vires id factum calumniantes. 


Horum ego obiectamentis et manus illico dedissem, si ita quam 


profiteor philosophia me edocuisset et nunc, illa ita me docen- 
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No ignoraba por cierto, venerables Padres, que esta discusión 
mía habría de resultar tan agradable y placentera a todos 
vosotros, promotores de las artes liberalesé2 que quisisteis hon- 
rarla con vuestra augustísima presencia, como gravosa y moles- 
ta a muchos otros. Bien sé que no falta quien ha condenado 
antes y condena aún en muchos términos esta iniciativa mía. 
Siempre ha sido así: las acciones buenas y santas tienen habitual- 
mente críticos que no diré que son muchos pero tampoco más 


escasos que las inicuas y viciosas.?0 


Hay algunos que no aprueban en general esta clase de discusio- 
nes y esta modalidad de debatir en público cuestiones intelec- 
tuales, afirmando que todo apunta más a dar muestras de inge- 
nio y de doctrina que a obtener conocimiento. Hay otros que, 
aunque no desaprueban esta suerte de ejercicio, no la aprueban 
en absoluto en mi caso, debido a que a mi edad, esto es, apenas 
a los veinticuatro años, yo he tenido la audacia de proponer una 
discusión sobre los misterios más altos de la Teología cristiana, 
sobre los temas más profundos de la filosofía, sobre disciplinas 
ignotas, en una celebérrima ciudad, en una amplísima reunión 
de hombres sumamente doctos, ante el Senado Apostólico. 
Otros, aunque permitiéndome discutir, no quieren conceder 
que yo lo haga sobre novecientas cuestiones, levantando la 
calumnia de que esto es tan superfluo y ambicioso como supe- 


rior a mis fuerzas. 


A las objeciones de éstos me habría pronto rendido si así me lo 


hubiese enseñado la filosofía que profeso. Por su enseñanza, 


243 


ORATIO IOANNIS PICI MIRANDULANI CONCORDIAE COMITIS 


te, non responderem, si rixandi iurgandique proposito constitu- 
tam hanc inter nos disceptationem crederem. Quare, obtrectan- 
di omne lacessendique propositum, et quem scribit Plato a divi- 
no semper abesse choro, a nostris quoque mentibus facessat 
livor, et an disputandum a me, an de tot etiam quaestionibus, 


amice incognoscamus. 


Primum quidem ad eos, qui hunc publice disputandi morem 
calumniantur, multa non sum dicturus, quando haec culpa, si 
culpa censetur, non solum vobis omnibus, doctores excellentis- 
simi, qui saepius hoc munere, non sine summa et laude et glo- 
ria, functi estis, sed Platoni, sed Aristoteli, sed probatissimis 
omnium aetatum philosophis mecum est communis. Quibus 
erat certissimum nihil ad consequendam quam quaerebant veri- 
tatis cognitionem sibi esse, potius quam ut essent in disputandi 
exercitatione frequentissimi. Sicut enim per gymnasticam cor- 
poris vires firmiores fiunt, ita dubio procul, in hac quasi littera- 
ria palaestra, animi vires et fortiores longe et vegetiores evadunt. 
Nec crediderim ego aut Poetas aliud per decantata Palladis arma, 
aut Hebraeos, cum 53 , ferrum, sapientum symbolum esse 
dicunt, significasse nobis quam honestissima hoc genus certami- 
na, adipiscendae sapientiae oppido quam necessaria. Quo forte 
fit ut et Chaldaei, in eius genesi qui philosophus sit futurus, 
illud desiderent, ut Mars Mercurium triquetro aspectu conspi- 
ciat, quasi, si hos congressus, haec bella substuleris, somniculo- 


sa et dormitans futura sit omnis philosophia. 
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tampoco respondería ahora, si considerara que esta discusión 
había sido promovida con el propósito de polemizar y reñir 
entre nosotros. Lejos de nuestros ánimos quede toda intención 
de litigio y de contienda, lejos esa envidia que, según Platón, 
excluye de la compañía de los dioses.?7! Examinemos amigable- 
mente si yo habría de disputar, y también sobre cuántas cuestio- 


nes habría de hacerlo. 


En primer lugar, a quienes hacen la detracción de esta costum- 
bre de discutir en público, no he de decirles muchas cosas, pues- 
to que tal culpa, si es que se la considera tal, no sólo es común 
a todos vosotros, maestros eximios, que muchas veces habéis 
asumido esta tarea no sin suma alabanza y gloria, sino a Platón, 
a Aristóteles, a todos los filósofos más famosos de cada época. 
Ellos estaban ciertos de que nada les era más favorable para el 
logro de la verdad buscada que ejercitarse lo más frecuentemen- 
te posible en la discusión. En efecto, así como se robustecen las 
fuerzas del cuerpo con la gimnasia, así también, sin duda, en 
esta especie de palestra del espíritu, el vigor del alma se fortifica 
y rebustece. Según creo, no otra cosa han significado los poetas 
con las declamadas armas de Palas y los hebreos al llamar barzel, 
esto es, «hierro», al símbolo de los sabios,?2 sino la conveniencia 
de tal clase de certámenes para obtener la sabiduría, y la necesi- 
dad de ellos para defenderla. Y acaso también por esto los cal- 
deos auguran que en el nacimiento de quien habrá de ser filóso- 
fo Marte esté aspectado triangularmente con Mercurio, como si, 
removidos estos encuentros, estas confrontaciones, toda la filo- 


sofía hubiera de resultar somnolienta y durmiente.?3 
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At vero cum his qui me huic provinciae imparem dicunt, diffi- 
cilior est mihi ratio defensionis: nam si parem me dixero, forsi- 
tan immodesti et de se nimia sentientis, si imparem fatebor, 
temerarii et inconsulti notam videor subiturus. Videte quas inci- 
di angustias, quo loco sim constitutus, dum non possum sine 
culpa de me promittere, quod non possum mox sine culpa non 
praestare. Forte et illud Job afferre possem, spiritum esse in 
omnibus, et cum Timotheo audire «nemo contemnat adolescen- 
tiam tuam». Sed ex mea verius hoc conscientia dixero, nihil esse 
in nobis magnum vel singulare; studiosum me forte et cupidum 
bonarum artium non inficiatus, docti tamen nomen mihi nec 
sumo nec arrogo. Quare et quod tam grande humeris onus 
imposuerim, non fuit propterea quod mihi conscius nostrae 
infirmitatis non essem, sed quod sciebam hoc genus pugnis, 
idest litterariis, esse peculiare quod in eis lucrum est vinci. Quo 
fit ut imbecillissimus quisque non detractare modo, sed appete- 
re ultro eas iure possit et debear. Quandoquidem qui succumbit 
beneficium a victore accipit, non iniuriam, quippe qui per eum 
et locupletior domum, idest doctior et ad futuras pugnas redit 
instructior. Hac spe animatus, ego infirmus miles cum fortissi- 
mis omnium strenuissimisque tam gravem pugnam decernere 
nihil sum veritus. Quod tamen temere sit factum necne, rectius 
utique de eventu pugnae quam de nostra aetate potest quis ¡udi- 


care? 


Restat ut tertio loco his respondeam, qui numerosa proposita- 


rum rerum multitudine offenduntur, quasi hoc eorum humeris 
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Más difícil me es el argumento de defensa respecto de aquellos 
que me dicen inferior a la empresa, pues, si me proclamo a su 
altura, tal vez me haga digno de la acusación de inmodesto y de 
presuntuoso; si, en cambio, me confieso inferior, pareceré digno 
del reproche de temerario e inconsulto. Ved un poco en qué des- 
filadero he caído, en qué situación me encuentro, ya que no 
puedo prometer sin reproche lo que después no puedo dar sin 
reproche. Acaso podría citar las palabras de Job, «El espíritu está 
en todos», y escuchar a Timoteo, «Nadie desprecie tu juventud».?4 
Pero del modo más sincero y según mi conciencia, diré que en mí 
no hay nada de grande ni de singular. Aún admitiendo ser estu- 
dioso hambriento de las letras, no pretendo, sin embargo, ni me 
arrogo el nombre de docto. Por eso, si he cargado con un peso tan 
grande, no ha sido inconsciente de mi debilidad, sino porque 
sabía que ser vencido en esta suerte de batallas, esto es, las doctri- 
narias, es prerrogativa que en ellas ser vencido es un beneficio. Así, 
sucede que el más débil no ha de evitarlas; más aún, puede y debe 
buscarlas con empeño y por propio derecho, ya que el que sucum- 
be recibe del vencedor no un daño sino una ventaja, porque por 
él vuelve a casa más rico, es decir, más docto y avezado para futu- 
ras batallas. Animado de tal esperanza, yo, débil soldado, no he 
tenido ningún temor de afrontar tan peligrosa baralla con los 
combatientes más aguerridos y más valerosos de todos. Si mi 
empresa ha sido temeraria o no, es cosa que se podrá mejor por el 


resultado del combate que por mi edad. 


En tercer lugar, me resta responder a aquellos que están indig- 


nados por el gran número de las tesis propuestas, como si la 
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se deret onus, et non potius hic mihi soli, quantuscunque est 
labor, esset exanclandus. Indecens profecto hoc et morosum 
nimis, velle alienae industriae modum ponere, et, ut inquit 
Cicero, in ea re quae eo melior quo maior, mediocritatem desi- 
derare. Omnino tam grandibus ausis erat necesse me vel suc- 
cumbere vel satisfacere; si satisfacerem, non video cur quod in 
decem praestare quaestionibus est laudabile, in non gentis etiam 
praestitisse culpabile existimetur. Si succumberem, habebunt 
ipsi, si me oderunt, unde accusarent, si amant unde excusent. 
Quoniam in re tam gravi, tam magna, tenui ingenio, exiguaque 
doctrina, adolescentem hominem defecisse, venia potius 
dignum erit quam accusatione. Quin et iuxta Poetam: «si defi- 
ciant vires, audacia certe, laus erit: in magnis et voluisse sat est». 
Quod si nostra aetate multi, Gorgiam Leontinum imitati, non 
modo de nongentis sed de omnibus etiam omnium artium 
quaestionibus soliti sunt, non sine laude, proponere disputatio- 
nem, cur mihi non liceat, vel sine culpa, de multis quidem, sed 
tarnen certis et determinatis disputare? At superfluum inquiunt 
hoc et ambitiosum. Ego vero non superfluo modo, sed necessa- 
rio factum hoc a me contendo, quod et si ipsi mecum philoso- 
phandi rationem considerarent, inviti etiam fateantur plane 


necesse est. 
Qui enim se cuipiam ex philosophorum familiis addixerunt, 


Thomae videlicet aut Scoto, qui nunc plurimum in manibus, 


faventes, possunt illi quidem vel in paucarum quaestionum 
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carga gravitara sobre sus hombros y no fuera yo solo quien debe 
soportarla, por pesada que sea. Pero en verdad, es inconvenien- 
te y harto extraño el querer poner un límite a la obra ajena y, 
como dice Cicerón, y pretender la moderación en aquello que 
tanto mejor es cuanto mayor sea.?5 En síntesis, en una empresa 
tan grande es necesario, absolutamente, que yo sucumba o que 
triunfe. Si logro superarla, no veo por qué, si es loable respon- 
der a diez cuestiones, se deba estimar una culpa resolver nove- 
cientas. Si, en cambio, sucumbo, tendrán motivo de acusarme 
los que me odian; de excusarme, los que me aman. Que en 
empresa tan grande y grave un joven de escaso ingenio y de exi- 
gua doctrina haya fracasado es un hecho más digno de benevo- 
lencia que de reproche. Antes bien, dice el poeta: «Por lo que si 
faltaren las fuerzas, la gloria estará en el atrevimiento: en las 
grandes empresas basta con haberlas intentado».?7 Que si en 
nuestro tiempo muchos, imitando a Gorgias, suelen —no sin ala- 
banzas— proponer disputas no sólo sobre novecientas tesis, sino 
sobre todas las cuestiones de todas las artes, ¿por qué no me sería 
lícito discutir, sin culpa, sobre muchas, pero bien precisas y 
determinadas? No obstante —replican— esto es superfluo y ambi- 
cioso. Por el contrario, yo sostengo que no sólo no es superfluo, 
sino que para mí es necesario hacerlo. Y si ésos consideran con- 
migo la razón de filosofar, se verían obligados aun a reconocer 


que es absolutamente necesario. 
En efecto, aquellos que se han unido a una escuela filosófica 


cualquiera, la de Tomás por ejemplo, o la de Escoto, que ahora 


son las más ampliamente favorecidas, pueden poner a prueba su 
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discussione suae doctrinae periculum facere. At ego ita me insti- 
tui, ut in nullius verba iuratus, me per omnes philosophiae 
magistros funderem, omnes schedas excuterem, omnes familias 
agnoscerem. Quare, cum mihi de illis omnibus esset dicendum, 
ne, si privati dogmatis defensor reliqua posthabuissem, ¡lli vide- 
rer obstrictus, non potuerunt, etiamsi pauca de singulis propo- 
nerentur, non esse plurima quae simul de omnibus afterebantur. 
Nec id in me quispiam damnet, quod me quocunque ferat tem- 
pestas deferar hospes. Fuit enim cum ab antiquis omnibus hoc 
observatum, ut omne scriptorum genus evolventes, nullas quas 
possent commentationes illectas praeterirent, tum maxime ab 
Aristotele, qui eam ob causam dAvayvWoms idest lector, a 
Platone nuncupabatur, et profecto angustae est mentis intra 
unam se Porticum aut Academiam continuisse. Nec potest ex 
omnibus sibi recte propriam selegisse, qui omnes prius familia- 
riter non agnoverit. Adde quod in unaquaque familia est aliquid 


insigne, quod non sit el commune cum ceteris. 


Atque ut a nostris, ad quos postremo philosophia pervenit, 
nunc exordiar, est in Joanne $Scoto vegetum quiddam atque 
discussum, in Thoma solidum et aequabile, in Aegidio tersum 
et exactum, in Francisco acre et acutum, in Alberto priscum, 
amplum et grande, in Henrico, ut mihi visum est, semper subl;- 
me et venerandum. Est apud Arabes, in Averroe firmum et 
inconcussum, in Avempace, in Alpharabio grave et meditatum, 


in Avicenna divinum atque platonicum. 
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doctrina en la discusión de pocas cuestiones. Yo, en cambio, me 
he impuesto no jurar por la palabra de nadie, basarme sobre 
todos los maestros de filosofía, examinar cada página, conocer 
cada escuela. Por eso, habiendo de hablar de todos los filósofos, 
para no parecer defensor de una sola tesis específica, como si 
estuviera ligado a ella y descuidara las otras, las cuestiones por 
mí propuestas no podían ser sino muchas en conjunto, aunque 
pocas en lo concerniente a cada uno. No se me reproche que 
«lego a fuer de viajero a cualquier ribera adonde me lleve la 
tempestad».?7 Todos los antiguos, en efecto, han observado esta 
regla: que los estudiosos de toda clase de escritores no dejaran 
sin leer ningún texto. Tal regla la siguió en particular Aristóteles 
a quien, por esta razón, Platón apodó «anagnóstes», vale decir, 
«lector». Es verdaderamente de mente estrecha encerrarse en una 
sola escuela, en el Pórtico o en la Academia.?8 No puede elegir 
con acierto entre ellas la suya propia quien primero no se haya 
familiarizado con todas. Agrega que en toda escuela hay algo de 


insigne que no le es común con las demás.?? 


Y para comenzar con los nuestros, a los cuales ha llegado final- 
mente la filosofía, hay en Juan Escoto algo de vivo y minucioso; 
en Tomás, de sólido y equilibrado; en Edigio, algo de terso y 
exacto; en Francisco, de penetrante y agudo; en Alberto, de anti- 
guo, amplio e imponente; en Enrique, me parece, algo siempre 
sublime y venerable. Y, entre los árabes, se encuentra en Averroes 
algo de seguro e indiscutible; en Avempace y en Alfarabi, de 


grave y meditado; en Avicena, de divino y platónico. 
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Est apud Graecos in universum quidem nitida, in primis et casta 
philosophia; apud Simplicium locuples et copiosa, apud 
Themistium elegans et compendiaria, apud Alexandrum con- 
stans et docta, apud Theophrastum graviter elaborata, apud 
Ammonium enodis et gratiosa. Et si ad Platonicos te converte- 
ris, ut paucos percenseam, in Porphyrio rerum copia et multiju- 
ga religione delectaberis, in Jamblico secretiorem philosophiam 
et barbarorum mysteria veneraberis, in Plotino primum quic- 
quam non est quod admireris, qui se undique praebet admiran- 
dum, quem de divinis divine, de humanis longe supra hominem 
docta sermonis obliquitate loquentem, sudantes Platonici vix 
intelligunt. Praetereo magis novitios, Proculum Asiatica fertili- 
tate luxuriantem et qui ab eo fluxerunt Hermiam, Damascium, 
Olympiodorum et complures alios, in quibus omnibus illud to 
Vdelov, idest divinum, peculiare Platonicorum symbolum elucet 


semper. 


Accedit quod, si qua est secta quae veriora incessat dogmata et 
bonas causas ingenii calumnia ludificetur, ea veritatem firmat, 
non infirmat, et, velut motu quassatam flammam, excitat, non 


extinguit. 
Hac ego ratione motus, non unius modo (ut quibusdam place- 


bat), sed omnigenae doctrinae placita in medium afferre volui, 


ut hac complurium sectarum collatione ac multifariae discussio- 
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Los griegos en general tienen, entre todos, una filosofía nítida y 
límpida: opulenta y amplia en Simplicio, elegante y concisa en 
Temistio, coherente y docta en Alejandro de Afrodisia, ponde- 
radamente elaborada en Teofrasto, suelta y grácil en Ammonio. 
Y si vas a los platónicos, para hablar sólo de pocos, en Porfirio 
te deleitará la abundancia de los temas y la compleja religiosi- 
dad, en Jámblico respetarás la filosofía de las cosas más secretas 
y los misterios de los bárbaros, en Plotino no hay cosa que pue- 
das admirar más que otra, ya que todo se muestra admirable, 
porque se expresa divinamente sobre las cosas divinas, porque, 
cuando habla de las humanas supera a los hombres con la docta 
sutileza del discuso, al punto de que con esfuerzo apenas si lo 
entienden los propios platónicos. Y omito los más recientes: 
Proclo, exuberante de fecundidad asiática, de quien provienen 
Hermias, Damascio, Olimpiodoro y muchos otros, en todos los 
cuales brilla siempre ese to thefon, es decir, «lo divino», que es 


signo característico de los platónicos. 


Sucede que, si alguna escuela ataca las afirmaciones más verda- 
deras y se burla las buenas causas de la inteligencia, antes que 
debilitar la verdad, la refuerza, así como el viento, al agitar la 


llama, la alimenta, no la extingue. 


Movido por esta razón, yo he querido presentar las conclusiones 
no de una sola doctrina como hubiera agradado a algunos—80 
sino de doctrinas de toda clase, de manera tal que de la confron- 
tación de muchas escuelas y de la discusión de múltiples filoso- 
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ne philosophiae, ¡lle veritatis fulgor, cuius Plato meminit in 
Epistulis, animis nostris quasi sol oriens ex alto clarius illucesce- 
ret. Quid erat, si Latinorum tantum, Alberti scilicet, Thomae, 
Scoti, Aegidii, Francisci Henricique philosophia, obmissis 
Graecorum Arabumque philosophis, tractabatur? Quando 
omnís sapientia a Barbaris ad Graecos, a Graecis ad nos mana- 
vit. lta nostrates semper in philosophandi ratione peregrinis 


inventis stare, et aliena excoluisse sibi duxerunt satis. 


Quid erat cum Peripateticis egisse de maturalibus, nisi et 
Plaronicorum accersebatur Academia, quorum doctrina et de 
divinis semper inter omnes philosophias —teste Augustino— 
habita est sanctissima et a me nunc primum, quod sciam, 
verbo absit invidia— post mul ta saecula sub disputandi examen 
est in publicum allata. Quid erat et aliorum quotquot erant 
tractasse opiniones, si quasi ad sapientum symposium asymboli 
accedentes, nihil nos quod esset nostrum, nostro partum et ela- 


boratum ingenio, afferebamus? 


Profectum ingenerosum est, ut ait Seneca, sapere solum ex com- 
mentario et, quasi maiorum inventa nostrae industriae viam 
praecluserint, quasi in nobis effeta sit vis naturae, nihil ex se 
parere, quod veritatem, si non demonstret, saltem innuat vel de 


longinquo. Quod si in agro colonus, in uxore maritus odit ste- 
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fías ese «fulgor de la verdad» del que habla Platón en las Cartas$! 
resplandeciera en nuestras almas claramente, como el sol nacien- 
te desde el cielo. ¿De qué hubiera valido tratar sólo la filosofía 
de los latinos, es decir, de Alberto, de Tomás, de Escoto, de 
Egidio, de Francisco, de Enrique, omitiendo la de los griegos y 
de los árabes, cuando todo conocimiento ha manado de los bár- 
baros a los griegos y de los griegos a nosotros?82 Por eso, los 
nuestros han considerado siempre bastante en el orden filosófi- 
co remitirse a los descubrimientos de los demás y cultivar el pen- 


samiento ajeno. 


¿De qué valdría haber tratado cuestiones del mundo natural con 
los peripatéticos sin que interviniera también la Academia de los 
platónicos, cuya doctrina también sobre las cosas divinas, según 
Agustín, ha sido siempre santísima entre todas las filosofías?83 
Después de muchos siglos, que yo sepa, que la envidia se aparte 
de estas palabras, ha sido llevada a un debate público debate. 
¿De qué valdría, además, haber discutido todas las opiniones 
ajenas, sentándonos al banquete de los sapientes sin hacer nin- 
gún aporte, si no hubiéramos contribuido con algo nuestro, con 


algo producido y elaborado por nuestro ingenio?%4 


Es verdaderamente mezquino, como afirma Séneca,85 saber so- 
lamente por reflejo de los libros, como si los hallazgos de los 
mayores hubieran obstruido la vía a nuestra obra, como si, ago- 
tada, la fuerza de la naturaleza no pudiera generar en nosotros 
algo que vislumbre de lejos la verdad, aunque no sea capaz de 
mostrarla plenamente. Si el campesino odia la infecundidad en 
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rilitatem, certe tanto magis infecundam animam oderit illi com- 
plicita et associata divina mens, quanto inde nobilior longe pro- 


les desideratur. 


Propterea non contentus ego, praeter communes doctrinas 
multa de Mercurii Trismegisti prisca theologia, multa de 
Chaldaeorum, de Pythagorae disciplinis, multa de secretioribus 
Hebraeorum addidisse mysteriis, plurima quoque per nos 
inventa et medirata, de naturalibus et divinis rebus disputanda 


proposuimus. 


Proposuimus primo Platonis Aristotelisque concordiam a mul- 
tis antehac creditam, a nemine satis probatam. Boethius, apud 
Latinos, id se facturum pollicitus, non invenitur fecisse 
umquam quod semper facere voluit. Simplicius, apud Graecos 
idem professus, utinam id tam praestaret quam pollicetur. 
Scribit et Augustinus in Academicis non defuisse plures qui sub- 
tilissimis suis disputationibus idem probare conati sint, Platonis 
scilicet et Aristotelis eamdem esse philosophiam. Joannes item 
Grammaticus cum dicat apud eos tantum dissidere Platonem ab 
Aristotele, qui Platonis dicta non intelligunt, probandum tamen 


posteris hoc reliquit. 


Addidimus autem et plures locos in quibus Scoti et Thomae, 
plures in quibus Averrois et Avicennae sententias, quae discor- 
des existimantur, concordes esse nos asseveramus. Secundo loco, 
quae in philosophia cum Aristotelica tum Platonica excogitavi- 
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el campo y el marido en la mujer, por cierto que la mente divi- 
na tanto más un alma infecunda, replegada sobre sí misma y 
atada, cuanto más noble sea la prole que de ella se desea. Por eso, 
yo, insatisfecho de haber reunido, además de las comunes, 
muchas doctrinas de la antigua teología de Hermes Trime- 
gisto,86 muchas de las de los caldeos y de Pitágoras, muchos de 
los más escondidos misterios de los hebreos, he propuesto tam- 
bién a la discusión muchísimos argumentos encontrados y 


meditados por mí, relativos a las cosas naturales y a las divinas. 


Hemos propuesto, ante todo, el acuerdo entre Platón y Aristó- 
teles, ya antes creído por muchos, por nadie suficientemente 
demostrado. Boecio, entre los latinos, aun habiendo prometido 
probarlo,37 no consta que cumpliera lo que siempre quiso hacer. 
Entre los griegos, ojalá Simplicio, que había supuesto lo 
mismo,38 hubiese cumplido su promesa. También Agustín, en el 
libro Contra los Académicos,8% escribe que no faltaron muchos 
que, en sus sutilísimas argumentaciones, intentaron probar que 
la filosofía de Platón y la de Aristóteles son la misma. Igual- 
mente Juan Gramático% dice que Platón difiere de Aristóteles 
sólo para quienes no comprenden las palabras del primero, pero 


ha dejado la demostración para la posteridad. 


Añadimos también varias tesis en las cuales afirmamos que las 
opiniones consideradas discordes de Escoto y de Tomás, de 
Averroes y de Avicena, son, por el contrario, coincidentes. 
Hemos propuesto después, a partir de conclusiones que hemos 


extraído tanto de la filosofía platónica como de la aristotélica, 
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mus nos, tum duo et septuaginta nova dogmata physica et meta- 
physica collocavimus, quae si quis teneat, poterit, nisi fallor, 
quod mihi erit mox manifestum, quamcumque de rebus natu- 
ralibus divinisque propositam quaestionem longe alia dissolvere 
ratione, quam per eam edoceamur quae et legitur in scholis et 
ab huius aevi doctoribus colitur philosophiam. Nec tam admi- 
rari quis deber, Patres, me in primis annis, in tenera aetate, per 
quam vix licuit —ut iactant quidam-— aliorum legere commenta- 
tiones, novam afferre velle philosophiam, quam vel laudare 
illam, si defenditur, vel damnare, si reprobatur, et denique, cum 
nostra inventa haec nostrasque sint lirteras iudicaturi, non auc- 
toris annos, sed illorum merita potius vel demerita numerare. 


Est autem, et praeter illam, alia, quam nos attulimus, nova per 
numeros philosophandi institutio antiqua, illa quidem et a 
Priscis Theologis, a Pythagora praesertim, ab Aglaophamo, 
a Philolao, a Platone prioribusque Platonicis observata, sed quae 
hac tempestate, ut praeclara alia, posteriorum incuria sic exole- 


vit, ut vix vestigia ipsius ulla reperiantur. 


Scribit Plato in Epinomide, inter omnes liberales artes et scien- 
tias contemplatrices praecipuam maximeque divinam esse scien- 
tiam numerandi. Quaerens item, cur homo animal sapientissi- 
mum? Respondet: quia numerare novit. Cuius sententiae et 
Aristoteles meminit in Problemarís. Scribit Abumasar verbum 
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setenta y dos nuevas tesis físicas y metafísicas; una vez demostra- 
das éstas, permitirán a cualquiera, si no me engaño, lo cual 
pronto me será manifiesto, resolver cualquier cuestión propues- 
ta sobre temas naturales y divinos, con criterio muy diferente del 
enseñado en las escuelas y usado por los filósofos de nuestro 
tiempo. Que nadie se maraville, oh Padres, de que, yo en mis 
años mozos y de edad inmadura —en la que, como algunos insi- 
núan, apenas si se puede leer las afirmaciones ajenas— quiera 
proponer una nueva filosofía. Que se alabe si sé defenderla, que 
se la condene si se la demuestra falsa. En fin, que aquellos 
que habrán de juzgar estos descubrimientos y escritos míos, no 
tengan en cuenta los años del autor, sino los méritos y deméri- 


tos de la obra. 


Hay también, además de esto, una nueva manera de filosofar a 
través de los números, que nosotros retomamos y que fue esta- 
blecida antiguamente, pues la siguieron los primeros teólogos, 
especialmente, Pitágoras, Aglaofemo, Filolao, Platón y los plató- 
nicos antiguos.?! Pero a la sazón esta doctrina, como otras cosas 
ilustres, se ha extinguido a tal punto por incuria de la posteridad 


que apenas si se encuentra rastro de ella. 


Escribe Platón en el Epinomis% que, entre todas las artes libera- 
les y las disciplinas contemplativas, la de la numeración es ópti- 
ma y divina en grado máximo. Y, preguntándose por qué el 
hombre es el más sabio de los animales, responde: porque sabe 
numerar, sentencia que también Aristóteles recuerda en los 
Problemas.92 Transmite Abumasar la afirmación de Avenzoar, el 
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fuisse Avenzoar Babylonii, eum omnia nosse qui noverat nume- 
rare. Quae vera esse nullo modo possunt, si per numerandi 
artem cam artemn intellexerunt cuius nunc mercatores in primis 
sunt peritissimi, quod et Plato testatur, exserta nos admonens 
voce ne divinam hanc arithmeticam mercatoriam esse arithme- 
ticam intelligamus. lllam ergo arithmeticam, quae ¡ta extollitur, 
cum mihi videar post multas lucubrationes exploratam habere, 
huiusce rei periculum facturus, ad quattuor et septuaginta quae- 
stiones, quae inter physicas et divinas principales existimantur, 


responsurum per numeros publice me sum pollicitus. 


Proposuimus et Magica theoremata, in quibus duplicem esse 
magiam significavimus, quarum altera daemonum tota opere et 
auctoritate constar, res medius fidius execranda et portentosa. 
Altera nihil est aliud, cum bene exploratur, quam naturalis phi- 
losophiae absoluta consummatio. Utriusque cum meminerint 
Graeci, illam magiae nullo modo nomine dignantes yor TELA: 
nuncupant, hanc propria peculiarique appellatione payelav 
quasi perfectam summamgque sapientiam vocant. Idem enim, ut 
ait Porphyrius, Persarum lingua magus sonat quod apud nos 
divinorum interpres et cultor. Magna autem, immo maxima, 
Patres, inter has artes disparilitas et dissimilitudo. Hlam non 
modo Christiana religio, sed omnes leges, omnis bene instituta 
respublica damnat et exsecratur. Hanc omnes sapientes, omnes 
caelestium et divinarum rerum studiosae nationes, approbant et 


amplectuntur. 
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babilonio: «todo lo sabe el que sabe contar». De ningún modo 
esto podría ser verdadero si por el arte de numerar se entendie- 
ra el arte del cálculo en el que ahora son muy expertos, sobre 
todo, los mercaderes, lo cual confirma también Platón cuando 
nos advierte que no se ha de confundir esta aritmética divina 
con la aritmética comercial.95 Después de muchas reflexiones, 
me parece haber explorado a fondo esa artimética tan pondera- 
da, me dispongo a afrontar la discusión, tomando el compromi- 
so de responder públicamente, mediante los números, a setenta 
y cuatro cuestiones entre las físicas y las divinas, que se conside- 


ran principales. 


Hemos propuesto también teoremas mágicos, en los cuales 
entendemos que la magia es doble: una se basa por entero sobre 
la obra y la autoridad de los demonios, cosa del todo execrable 
y monstruosa; la otra, en cambio, si bien se la considera, no es 
sino la consumación absoluta de la filosofía natural.2% Los grie- 
gos mencionan una y otra: indican la primera con el vocablo 
goeteílan, no considerándola en absoluto digna del nombre de 
«magia»; a la segunda, en cambio, la llaman con el propio y 
peculiar nombre de mageían, con la que señalan como una per- 
fecta y suprema sabiduría. Porfirio dice, en efecto, que en len- 
gua persa «mago» significa lo que entre nosotros «intérprete y 
cultor de las cosas divinas».9? Grande entonces; más aún, máxi- 
ma, oh Padres, es la disparidad y diferencia entre estas artes. 
Aquélla es condenada y execrada no sólo por la religión cristia- 
na, sino por todas las leyes, por todo estado bien ordenado. A 
ésta, en cambio, la aprueban y abrazan todos los sabios, todos 
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Illa artium fraudolentissima, haec firma, fidelis et solida. lllam 
quisquis coluit semper dissimulavit, quod in auctoris esset igno- 
miniam et contumeliam, ex hac summa litterarum claritas glo- 
riaque antiquitus et paene semper petita. llius nemo umqam 
studiosus fuit vir philosophus et cupidus discendi bonas artes; 
ad hanc Pythagoras, Empedocles, Democritus, Plato, discen- 
dam navigavere, hanc praedicarunt reversi, et in arcanis praeci- 


puam habuerunt. 


lla, ut nullis rationibus, ita nec certis probatur auctoribus; haec, 
clarissimis quasi parentibus honestata, duos praecipue habet 
auctores: Xalmosidem, quem imitatus est Abbaris hyperboreus, 
et Zoroastrem, non quem forte creditis, sed illum Oromasi 
filium. Utriusque magia quid sit, Platonem si percontemur, 
respondebit in Alcibiade: Zoroastris magia non esse aliud quam 
divinorum scientiam, qua filios Persarum reges erudiebant, ut 
ad exemplar mundanae Reipublicae suam ¡psi regere 
Rempublicam edocerentur. Respondebit in Charmide, magiam 
Xalmosidis esse animi medicinam, per quam scilicet animo tem- 


perantia, ut per illam corpori sanitas comparatur. 
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los pueblos devotos de las cosas celestes y divinas. Aquélla es la 
más fraudulenta entre todas las artes; ésta es firme, digna de fe y 
sólida. 


Aquélla fue escondida siempre por quienquiera que la haya cul- 
tivado, porque hubiera acarreado ignominia y detrimento al 
autor; ésta, por el contrario, reportó, en la antigiiedad y casi 
siempre, suma celebridad y gloria en las letras. Aquélla nunca 
fue objeto del filósofo ni del hombre deseoso de aprender las 
buenas disciplinas; ésta convocó en su aprendizaje a Pitágoras, 
Empédocles, Demócrito y Platón, que recorrieron los mares y, 
al retorno, la enseñaron y la consideraron arte suprema en sus 


misterios.?8 


Aquélla, así como no está garantizada por razón alguna, no es 
aprobada tampoco por ninguna autoridad; ésta, como ennoble- 
cida por ilustres Padres, tiene sobre todo dos cultores, 
Xalmoxis, que fue iniciado por Abaris el hiperbóreo, y 
Zoroastro, no aquel en quien acaso pensáis, sino el hijo de 
Oromasio.% Si le preguntamos por la magia de ambos, Platón 
nos responderá en el Alcibíades: la de Zoroastro no era sino el 
conocimiento de las cosas divinas, que los reyes persas enseña- 
ban a sus hijos para que aprendieran a regir el propio Estado 
según el ejemplar de la República mundana.!% Y en el 
Cármides nos responderá que la magia de Xalmoxis es la medi- 
cina del alma con que se logra la templanza interior, así como, 


a través de ella, la salud del cuerpo.!0! 
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Horum vestigiis postea perstiterunt Carondas, Damigeron, 
Apollonius, Hostanes et Dardanus. Perstitit Homerus, quem ut 
omnes alias sapientias, ita hanc quoque sub sui Ulixis erroribus 
dissimulasse in poetica nostra Theologia aliquando probabimus. 


Perstiterunt Eudoxus et Hermippus. Perstiterunt fere omnes qui 
Pythagorica Platonicaque mysteria sunt perscrutati. Ex ¡uniori- 
bus autem, qui eam olfecerint tres reperio, Alchindum Arabem, 
Rogerium Baconem et Guilielmum Parisiensem. Meminit et 
Plotinus, ubi naturae ministrum esse et non artificem Magum 
demonstrat: hanc magiam probat asseveratque vir sapientissi- 
mus, alteram ita abhorrens ut, cum ad malorum daemonum 
sacra vocaretur, rectius esse, dixerit, ad se illos quam se ad ¡llos 
accedere, et merito quidem. Ut enim illa obnoxium mancipa- 
tumque improbis potestatibus hominem reddit, ita haec ¡llarum 
principem et dominum. llla denique nec artis nec scientiae sibi 
potest nomen vendicare; haec altissimis plena mysteriis, profun- 
dissimam rerum secretissimarum contemplationem, et demum 
totius naturae cognitionem complectitur. Haec, inter sparsas 
Dei beneficio et inter seminatas mundo virtutes, quasi de late- 
bris evocans in lucem, non tam facit miranda quam facienti 
naturae sedula famulatur. Haec universi consensum, quem 
significantius Graeci OGvurnadenav (sympatheian) dicunt, 
introrsus perscrutatius rimata et mutuam naturarum cognitio- 
nem habens perspectam, nativas adhibens unicuique rei et suas 


illecebras, quae magorum LuyyeS (immges) nominantur, in 
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Siguieron estas huellas Carondas, Damigeron, Apolonio, 
Ostanes, Dárdano.!02 Las siguió Homero quien, como demos- 
traremos un día en nuestra Teología Poética, simbolizó, en el 
viaje de su Ulises, como toda otra forma de sabiduría, también 


ésta. 103 


Las siguieron Eudoxo y Hermipo.!% Las siguieron casi todos los 
que indagaron a fondo en los misterios pitagóricos y platónicos. 
Entre los modernos que practicaron la magia, menciono a tres: 
el árabe Al-Kindi, Roger Bacon y Guillermo de París.10 La 
recuerda también Plotino,!1% donde demuestra que el mago es 
ministro y no artífice de la naturaleza. Hombre sapientísimo, 
aprueba esta clase de magia y la sostiene, así como aborrece la 
otra al punto de que, habiendo sido invitado a los ritos de los 
malos espíritus, respondió que era mejor que ellos fueran a él y 
no él a ellos.!07 Esta magia, en efecto, somete al hombre y lo 
vuelve esclavo de los poderes del mal, así como aquélla lo hace 
príncipe y señor de ellos. Una no puede reivindicar para sí ni el 
nombre de arte ni el de ciencia; la otra, llena de misterios pro- 
fundísimos, abarca la contemplación de las cosas más secretas y, 
finalmente, el conocimiento entero de la naturaleza. Ella, como 
sacando desde las profundidades a la luz las benéficas fuerzas 
dispersas y diseminadas en el mundo por la bondad de Dios, 
más que cumplir milagros, sirve fielmente a la milagrosa natura- 
leza. Esta magia, escrutando íntimamente el consenso del uni- 
verso, que muy signficativamente los griegos llaman «sympá- 
theian»,108 habiendo explorado la mutua de las naturalezas, 


dando a cada una de la lisonja más adecuada, las que se llaman 
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mundi recessibus, in naturae gremio, in promptuariis arcanis- 
que Dei latitantia miracula, quasi ipsa sit artifex, promit in 
publicum, et sicut agricola ulmos vitibus, ita Magus terram 


caelo, idest inferiora superiorum dotibus virtutibusque maritat. 


Quo fit ut quam illa prodigiosa et noxia, tam haec divina et 
salutaris appareat. Ob hoc praecipue quod illa hominem, Dei 
hostibus mancipans, avocat a Deo, haec in eam operum 
Dei admirationem excitat, quam propensa caritas, fides ac spes, 


certissime consequuntur. 


Neque enim ad religionem, ad Dei cultum quicquam promovet 
magis quam assidua contemplatio mirabilium Dei, quae ut per 
hanc de qua agimus naturalem magiam bene exploraverimus, in 
opificis cultum amoremque ardentius animati illud canere com- 
pellemur: «Pleni sunt caeli, plena est omnis terra maiestate glo- 


riae tuae». 
Et haec satis de magia, de qua haec diximus, quod scio esse plu- 
res qui, sicut canes ignotos semper adlatrant, ita et ¡psi saepe 


damnant oderuntque quae non intelligunt. 


Venio nunc ad ea quae ex antiquis Hebraeorum mysteriis eruta, 


ad sacrosanctam et catholicam fidem confirmandam attuli, quae 
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¡unges,199 es decir, los sortilegios de los magos, trae a la luz, 
como si fuese ella misma el artífice, los milagros escondidos en 
los rincones del mundo, en el seno de la naturaleza, en los mis- 
terios de Dios. Y como el campesino lo hace con los olmos y las 
vides, así el mago desposa la tierra y el cielo, esto es, las dotes y 


fuerzas inferiores con las superiores. 


Por eso, así como la primera magia aparece monstruosa y noci- 
va, en la misma medida, la segunda se muestra divina y saluda- 
ble. Sobre todo, porque una, sometiendo al hombre a los ene- 
migos de Dios, lo aleja de Dios, mientras que la otra lo hace 
propenso a tal admiración de las obras del Señor que de ella 


siguen con certeza caridad, fe y esperanza.!10 


Nada impulsa más, en efecto, a la religión y al culto a Dios que 
la constante contemplación de sus maravillas: cuando las haya- 
mos examinado bien mediante esta magia natural de la que 
hablamos, entonces, más ardientemente animados por el culto y 
el gran amor del Artífice nos veremos obligados a cantar: 
«Llenos están los cielos, llena toda la tierra de la majestad de tu 


gloria». 111 


Y basta ahora de magia, de la cual he dicho estas cosas porque 
sé que hay muchos que, como perros que ladran siempre a lo 
desconocido, suelen condenar y odiar lo que no comprenden.!!2 


Paso ahora a las cosas que, extraídas de los antiguos misterios de 
los hebreos, he aportado para confirmación de la sacrosanta y 


267 


ORATIO IOANNIS PICI MIRANDULANI CONCORDIAE COMITIS 


ne forte ab his, quibus sunt ignota, commentitiae nugae aut 
fabulae circumlatorum existimentur, volo intelligant omnes 
quae et qualia sint, unde petita, quibus et quam claris auctori- 
bus confirmata et quam reposita, quam divina, quam nostris 
hominibus ad propugnandam religionem contra Hebraeorum 


importunas calumnias sint necessaria. 


Scribunt non modo celebres Hebraeorum doctores, sed ex 
nostris quoque Esdras, Hilarius et Origenes, Mosem non legem 
modo, quam quinque exaratam libris posteris reliquit, sed secre- 
tiorem quoque et veram legis enarrationem in monte divinitus 
accepisse; praeceptum autem ei a Deo ut legem quidem populo 
publicarer, legis interpretationem nec traderet libris, nec invul- 
garet, sed ¡pse lesu Nave tantum, tum ille aliis deinceps succe- 
dentibus sacerdotum primoribus, magna silenti religione, reve- 
laret. Satis erat per simplicem historiam nunc Dei potentiam, 
nunc in improbos iram, in bonos clementiam, in omnes ¡usti- 
tiam agnoscere, et per divina salutariaque praecepta ad bene 
beateque vivendum et cultum verae religionis institui. At myste- 
ria secretiora, et sub cortice legis rudique verborum praetextu 
latitantia, altissimae divinitatis arcana, plebi palam facere, quid 
erat aliud quam dare sanctum canibus et inter porcos spargere 


margaritas? 


Ergo haec clam vulgo habere, perfectis communicanda, inter 


quos tantum sapientiam loqui se ait Paulus, non humani consi- 
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católica fe, para que no sean estimadas por quienes las ignoran 
como vanidades, pamplinas o fábulas de charlatanes; quiero que 
todos entiendan qué son, de dónde derivan, por qué ilustres 
autores son apoyadas y cuán escondidas, cuán divinas, cuán 
necesarias son tales cosas para defender nuestra religión contra 


las importunas calumnias de los hebreos. 


Escriben entre ellos célebres doctores —y entre los nuestros tam- 
bién Esdras, Hilario y Orígenes—!13 que Moisés recibió en el 
monte no sólo aquella Ley que dejó a los sucesores redactada en 
cinco libros, sino también, por voluntad divina una secreta y 
veraz interpretación de ella.11% Y le fue ordenado por Dios que 
publicara, ciertamente, la ley, pero que no escribiera ni divulga- 
ra su interpretación y sólo la revelara a Josué.!115 Después, éste 
habría de revelarla sucesivamente a los siguientes sumos sacerdo- 
tes, con el vínculo sagrado del silencio. Era suficiente conocer 
mediante el simple relato de los hechos el poder de Dios, su ira 
contra los malvados, su clemencia para con los buenos, su justi- 
cia para con todos. Bastaba ser educados por medio de precep- 
tos divinos y saludables para una vida buena y feliz, para el culto 
de la verdadera religión. Pero hacer evidentes ante la plebe los 
misterios más secretos, escondidos bajo la corteza de la Ley y 
bajo la tosca vestidura de las palabras, exponer los profundísi- 
mos arcanos de la divinidad, ¿qué hubiera sido sino dar lo santo 


a los perros y arrojar perlas a los cerdos?116 


Así pues, mantener esto oculto al vulgo, comunicarlo sólo a los 


perfectos, los únicos entre los cuales Pablo afirma pronunciar 
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lii sed divini praecepti fuit. Quem morem antiqui philosophi 
sanctissime observarunt. Pythagoras nihil scripsit nisi paucula 
quaedam, quae Damae filiae moriens commendavit. Aegyp- 
tiorum templis insculptae Sphinges, hoc admonebant ut mysti- 
ca dogmata per aenigmatum nodos a profana multitudine invio- 
lata, custodirentur. Plato Dionysio quaedam de supremis scri- 
bens substantiis, «per aenigmata, inquit, dicendum est, ne si 
epistula forte ad aliorum pervenerit manus, quae tibi scribemus 
ab aliis intelligantur». Aristoteles libros Metaphysicae in quibus 
agit de divinis editos esse et non editos dicebat. Quid plura? 
lesum Christum vitae magistrum asserit Origenes multa revelas- 
se discipulis, quae illi, ne vulgo fierent communia, scribere 
noluerunt. Quod maxime confirmat Dionysius Areopagita, qui 
secretiora mysteria a nostrae religionis auctoribus Ek VOÚ etc 
vodv 5La uécov Adyov, ex animo in animum, sine litteris, 
medio intercedente verbo, ait fuisse transfusa. 


Hoc eodem penitus modo cum ex Dei praecepto vera illa legis 
interpretatio Moisi deitus tradita revelaretur, dicta est Cabala, 
quod idem est apud Hebraeos quod apud nos receptio; ob id sci- 
licet quod illam doctrinam, non per litterarum monumenta, sed 
ordinariis revelationum successionibus alter ab altero quasi here- 
ditario iure reciperet. Verum postquam Hebraei a Babylonica 


captivitate restituti per Cyrum et sub Zorobabel instaurato tem- 
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palabras de sabiduría, !1? fue cosa de precepto divino, no de pru- 
dencia humana. Y los antiguos filósofos observaron religiosa- 
mente tal costumbre. Pitágoras no escribió sino algunas pocas 
cosas que al morir confió a su hija Damo.!18 Las esfinges, escul- 
pidas ante los templos de los egipcios, advertían que las ense- 
ñanzas místicas fueran custodiadas en los nudos de los enigmas, 
inviolables para la multitud profana. Platón, al escribir a Dio- 
nisio sobre las sustancias supremas, afirma que hay que expresar- 
se por enigmas, para que, si alguna vez la carta cayera en manos 
ajenas, no sea comprendido por otros lo que escribimos.!!? 
Aristóteles decía que los libros de la Metafísica en que trata de 
las cosas divinas eran éditos e inéditos. ¿Qué más? Orígenes sos- 
tiene que Jesucristo, maestro de vida, reveló a los discípulos 
muchas cosas que ellos no quisieron escribir para que no fueran 
comunicadas al vulgo. Esto lo confirma sobre todo Dionisio 
Areopagita, quien dice que los misterios más secretos fueron 
transmitidos por los fundadores de nuestra religión ek noú eis 
noún eis noún dia méson lógon, esto es, de mente a mente, sin 


escritos, sin intermediarios del Verbo.!20 


Habiendo sido revelada de este mismo modo, por mandato 
de Dios, esa fidedigna interpretación de la Ley dictada a Moisés 
por Dios, se la llamó «Cábala», lo cual entre los hebreos signifi- 
ca lo mismo que en latín «receptio».121 Esto obedece a que tal 
doctrina era recibida no a través de documentos escritos, sino 
mediante sucesivas revelaciones que uno recibía de otro, como 
por derecho hereditario. Cuando los hebreos, liberados por Ciro 


del cautiverio babilónico, construyeron el templo bajo Zoro- 
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plo ad reparandam legem animum appulerunt, Esdras, tunc 
ecclesiae praefectus, post emendatum Moseos librum, cum 
plane cognosceret per exilia, caedes, fugas, captivitatem gentis 
Israeliticae institutum a maioribus morem tradendae per manus 
doctrinae servari non posse, futurumque ut sibi divinitus indul- 
ta caelestis doctrinae arcana perirent, quorum commentariis 
non intercedentibus durare diu memoria non poterat, constituit 
ut, convocatis qui tunc supererant sapientibus, afferret unusquis- 
que in medium quae de mysteriis legis memoriter tenebat, 
adhibitisque notariis in septuaginta volumina (tot enim fere in 
Synedrio sapientes) redigerentur. Qua de re ne mihi soli creda- 
tis, Patres, audite Esdram ipsum sic loquentem: «Exactis qua- 
draginta diebus loquutus est altissimus dicens: Priora quae scrip- 
sisti in palam pone, legant digni et indigni, novissimos autem 
septuaginta libros conservabis ut tradas eos sapientibus de popu- 
lo tuo. In his enim est vena intellectus et sapientiae fons et scien- 


tiae flumen. Atque ita feci». Haec Esdras ad verbum. 


Hi sunt libri scientiae Cabalae, in his libris merito Esdras venam 
intellectus, idest ineffabilem de supersubstantiali deitate 
Theologiam, sapientiae fontem, idest de intelligibilibus angeli- 
cisque formis exactam metaphysicam, et scientiae flumen, idest 
de rebus naturalibus firmissimam Philosophiam esse, clara in 
primis voce pronuntiavit. Hi libri Sixtus quartus Pontifex Maxi- 


mus, qui hunc sub quo vivimus feliciter Innocentium octavum 
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babel, pusieron su empeño en restaurar la Ley. El entonces jefe 
de la iglesia, Esdras, después de haber corregido el libro de 
Moisés, viendo claramente que no se podía mantener la costum- 
bre establecida por los Padres de transmitir oralmente la doccri- 
na en los exilios, las penalidades, las fugas y las prisiones del pue- 
blo de Israel —porque así habrían parecido los misterios de la 
sabiduría celeste concedidos por Dios— reunió a los sabios supérs- 
tites y determinó que, al no poder durar largamente la memoria 
de tal sabiduría sin la interpretación de lo escrito, cada cual 
manifestara cuanto recordara de los misterios de la Ley. Estos 
misterios, llamados «de los escribas», fueron transcriptos en 
setenta volúmenes, porque setenta eran entonces los sapientes 
en el Sanhedrín. Y para que no me creáis sólo a mí sobre esto, 
oíd, oh Padres, al mismo Esdras que así se expresa: «Pasados cua- 
renta días, el Altísimo habló diciendo: “Lo primero que has escri- 
to, hazlo público y que lo lean los dignos y los indignos; pero 
conservarás los últimos setenta libros para confiarlos a los sapien- 
tes de tu pueblo; en ellos está la vena del intelecto, la fuente de 
sabiduría, un río de ciencia”. Y así he hecho». Son palabras de 


Esdras.!22 


Son esos los libros de la ciencia de la Cábala. En ellos con razón 
proclamó Esdras que estaba la veta de la intelección, esto es, la 
inefable teología de la Divinidad supersustancial; la fuente de la 
sabiduría, es decir, la precisa metafísica de las formas inteligibles 
y angélicas, y el río de la ciencia, o sea, la solidísima filosofía de 
la naturaleza. Sixto IV, sumo Pontífice, el inmediato predecesor 


de este Inocencio VIII bajo el cual felizmente vivimos, se esforzó 
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proxime antecessit, maxima cura studioque curavit ut in publi- 
cam fidei nostrae utilitatem Latinis litreris mandarentur. Iraque, 
cum ille decessit, tres ex illis pervenerant ad Latinos. Hi libri 
apud Hebraeos hac tempestate tanta religione coluntur, ut 
neminem liceat nisi annos quadraginta natum ¡llos attingere. 
Hos ego libros non mediocri impensa mihi cum comparassem, 
summa diligentia, indefessis laboribus cum perlegissem, vidi in 
illis —cestis est Deus— religionem non tam Mosaicam quam 
Christianam. Ibi Trinitatis mysterium, ibi Verbi incarnatio, ¡bi 
Messiae divinitas, ibi de peccato originali, de illius per Christum 
expiatione, de caelesti Hierusalem, de casu daemonum, de ordi- 
nibus angelorum, de purgatoriis, de inferorum poenis, eadem 
legi quae apud Paulum et Dionysium, apud Hieronymum et 


Augustinum, quotidie legimus. 


In his vero quae spectant ad philosophiam, Pythagoram prorsus 
audias et Platonem, quorum decreta ¡ita sunt fidei Christianae 
affinia, ut Augustinus noster immensas Deo gratias agat, quod 


ad eius manus pervenerint libri Platonicorum. 


In plenum nulla est ferme de re nobis cum Hebraeis controver- 
sia, de qua ex libris Cabalistarum ita redargui convincique non 
possint, ut ne angulus quidem reliquus sit in quem se condant. 
Cuius rei testem gravissimum habeo Antonium Cronicum 
virum eruditissimum, qui suis auribus, cum apud eum essem in 
convivio, audivit Dactylum Hebraeum peritum huius scientiae 
in Christianorum prorsus de Trinitate sententiam pedibus 


manibusque descendere. 
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con gran cuidado y celo en que estos libros fueran traducidos al 
latín para pública utilidad de nuestra fe. Y, en el momento de su 
muerte, tres ya habían llegado a la latinidad. Estos libros son hoy 
venerados entre los hebreos con tan devota religiosidad que no 
puede tocarlos quien no haya cumplido los cuarenta años. Yo me 
los he procurado a no poco precio y los he leído con suma dili- 
gencia e infatigable dedicación. Y encontré en ellos —-Dios es mi 
testigo— no tanto la religión mosaica como la cristiana. Allí están 
el misterio de la Trinidad, la Encarnación del Verbo, la divinidad 
del Mesías.123 Sobre el pecado original, sobre la expiación de éste 
por medio de Cristo, sobre la Jerusalén celeste, sobre la caída de 
los demonios, sobre las jerarquías angélicas, sobre las penas del 
Infierno y del Purgatorio, he leído las mismas cosas que cada día 


leemos en Pablo y en Dionisio, en Jerónimo y en Agustín. 


En lo que concierne a la Filosofía, te parece oír sin más a 
Pitágoras y Platón, cuyas afirmaciones son tan afines a la fe cris- 
tiana que nuestro Agustín da inmensas gracias a Dios por haber- 


le caído en las manos «los libros de los platónicos».!24 


No hay, en conjunto, ninguna cuestión discutida entre nosotros 
y los hebreos en la que ellos no puedan ser refutados y conven- 
cidos con los libros de los cabalistas, al punto de no quedarles ni 
un rincón en donde refugiarse.125 De esto me es testigo atendi- 
bilísimo Antonio Crónico, hombre muy erudito, quien en un 
banquete en su casa oyó, con sus propios oídos, a Dáctilo 
Hebreo, perito en esta ciencia, convenir plenamente con los 


cristianos en la doctrina sobre la Trinidad. 


275 


ORATIO IOANNIS PICI MIRANDULANI CONCORDIAE COMITIS 


Sed ut ad meae redeam disputationis capita percensenda, attuli- 
mus et nostram de interpretandis Orphei Zoroastrisque carmi- 
nibus sententiam. Orpheus apud Graecos ferme integer, 
Zoroaster apud eos mancus, apud Chaldaeos absolutior legitur. 
Ambo priscae sapientiae crediti patres et auctores. Nam ut tace- 
am de Zoroastre, cuius frequens apud Platonicos non sine 
summa semper veneratione est mentio, scribit lamblichus 
Chalcideus habuisse Pythagoram Orphicam Theologiam tam- 
quam exemplar ad quam ipse suam fingeret formaretque philo- 
sophiam. Quin idcirco tantum dicta Pythagorae sacra nuncupa- 
ri dicunc, quod ab Orphei fluxerint institutis; inde secreta de 
numeris doctrina, et quicquid magnum sublimeque habuit 
graeca philosophia, ut a primo fonte manavit. Sed (qui erat vete- 
rum mos Theologorum) ita Orpheus suorum dogmatum myste- 
ria fabularum intexit involucris et poetico velamento dissimula- 
vit, ut si quis legar illius hymnos, nihil subesse credat praeter 


fabellas nugasque meracissimas. 


Quod volui dixisse ut cognoscatur quis mihi labor, quae fuerit 
difficultas, ex affectatis aenigmatum syrpis, ex fabularum late- 
bris latitantes eruere secretae philosophiae sensus, nulla praeser- 
tim in re tam gravi tam abscondita inexplorataque adiuto alio- 
rum interpretum Opera et diligentia. Et tamen oblatrarunt 
canes mei minutula quaedam et levia ad numeri ostentationem 
me accumulasse, quasi non omnes quae ambiguae maxime con- 


troversaeque sunt quaestiones, in quibus principales digladian- 
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Con todo, y para volver al examen de los temas de la disputa, 
hemos aportado también nuestra opinión sobre el modo como 
se han de interpretar las obras de Orfeo y de Zoroastro. Orfeo 
se lee en griego casi íntegramente, Zoroastro, mutilado en grie- 
go, pero completo en los textos caldeos. Ambos han sido 
considerados padres y autores de la antigua sabiduría. Para no 
referirnos a Zoroastro, recordado frecuentemente por los plató- 
nicos y siempre con suma veneración, acerca la teología órfica, 
Jámblico de Calcidia escribe que Pitágoras la tomó como 
modelo para plasmar y formar sobre ella su propia filosofía.!26 
Precisamente, las enseñanzas de Pitágoras se dicen sagradas, 
sólo por esto, por haber derivado de la secta órfica; de ella 
manó, como de una fuente primera, la secreta doctrina de los 
números y todo aquello que de grande y de sublime tuvo la 
filosofía griega. Pero, según la costumbre de los teólogos anti- 
guos, Orfeo revistió los misterios de sus dogmas con el velo de 
la fábula y los disimuló con alegorías poéticas, de modo que 
quien leyere sus himnos pueda creer que no hay allí más 


que cuentos y puras pamplinas. 


Esto he querido decirlo para que se sepa cuál ha sido para mí el 
esfuerzo, cuál la dificultad para arrancar de la maraña de los 
enigmas, del velo de las fábulas, los significados de la secreta filo- 
sofía, y sin el auxilio de la obra y diligencia de otros intérpretes 
en una materia tan difícil, tan abstrusa e inexplorada. Y, sin 
embargo, los perros ladraron que he acumulado por mera osten- 
tación del número minucias y tonterías, como si yo no hubiese 


propuesto todas esas cuestiones ambiguas y más controvertidas 
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tur academiae, quasi non multa attulerim his ipsis, qui et mea 
carpunt et se credunt philosophorum principes, et incognita 


prorsus et intentata. 


Quin ego tantum absum ab ea culpa, ut curaverim in quam 
paucissima potui capita cogere disputationem. Quam si —ut 
consueverunt alii- partiri ipse in sua membra et lancinare 
voluissem, in innumerum profecto numerum ex crevisset. Et, ut 
taceam de ceteris, quis est qui nesciat unum dogma ex nongen- 
tis, quod scilicet de concilianda est Platonis Aristotelisque phi- 
losophia, potuisse me citra omnem affectatae numerositatis 
suspicionem in sexcenta ne dicam plura capita deduxisse, locos 
scilicet omnes in quibus dissidere alii, convenire ego illos existi- 
mo particulatim enumerantem? Sed certe —dicam enim quam- 
quam neque modeste neque ex ingenio meo— dicam tamen, 
quia dicere me invidi cogunt, cogunt obtrectatores, volui hoc 
meo congressu fidem facere, non tam quod multa scirem, quam 


quod scirem quae multi nesciunt. 


Quod ut vobis reipsa, Patres colendissimi, iam palam fiat, ut 
desiderium vestrum, doctores excellentissimi, quos paratos 
accinctosque expectare pugnam non sine magna voluptate con- 
spicio, mea longius oratio non remoretur, quod felix faustum- 


que sit quasi citante classico iam conseramus manus. 
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sobre las que disputan las principales escuelas, como si no hu- 
biera propuesto muchas completamente ignoradas y nunca 
abordadas por esos mismos que me atacan y se creen príncipes 


entre los filósofos. 


Tan lejos estoy de esas culpas que he tratado de reducir la discu- 
sión al menor número posible de temas. Que si hubiese queri- 
do, como acostumbran otros, dividirlos y desmenuzarlos, el 
debate habría alcanzado una cantidad innumerable de ellos. 
Para no mencionar lo demás, ¿quién no sabe que una sola de las 
novecientas Tesis, por ejemplo, la de la concordancia de las filo- 
sofías de Aristóteles y de Platón, yo habría podido dividirla, sin 
incurrir en sospecha de afectada minuciosidad, en seiscientos 
puntos, para no decir más, enumerando separadamente todos 
los lugares en que otros consideran que disienten y yo, en cam- 
bio, pienso que concuerdan? Pero, por cierto, aunque no sea 
modesto de mi parte ni esté en mí decirlo, diré algo porque los 
envidiosos así como los detractores me obligan: en esta asam- 
blea, yo he querido dar fe no tanto de que sé muchas cosas como 


de que sé cosas que muchos ignoran. 


Y para que esto ya os lo demuestren los hechos, Padres venera- 
bles, para que mi discurso no demore más vuestro deseo,!2? 
excelentísimos doctores que veo, no sin gran placer, prontos y 
dispuestos a la polémica, con augurio fausto y feliz, como al 


toque del clarín, iniciemos el combate. 
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NOTAS 


1. No se sabe con certeza a quién alude aquí Pico. Algunos lo suponen primo de 


Mahoma; otros, un escritor árabe de origen persa del siglo VII. 


2. Recuérdese que Mercurio es el equivalente de Hermes (cf. nota 86). Se cita, segura- 
mente, Asclepius, 1, 6: «Por esta razón, Asclepio, el hombre es una gran maravilla, un 
viviente digno de reverencia y de honor. Pues pasa a la naturaleza de un dios como si él 
mismo fuese un dios; está familiarizado con el género de los daimones, sabedor de que 
procede del mismo principio; menosprecia esa parte de su naturaleza que no es sino 
humana, porque ha puesto su esperanza en la divinidad de la otra parte. ¡Oh, de qué pri- 
vilegiada mezcla está hecha la naturaleza del hombre! [...] Es, pues, tal su posición en 
este papel privilegiado de intermediario que ama a los seres que son inferiores a él, y es 
amado por los seres que le dominan. [...] Él es a la vez todas las cosas, él está a la vez en 
todas partes». Como se ve, aparece en este texto de la Hermetica, adernás de la reivindi- 
cación del carácter excepcional del hombre, el germen de las doctrinas que lo ven como 
methorios y como microcosmos. 

3. Cf. Salmo 8, 6. 

4. Se ha traducido por «admirable» la palabra latina «admirabile», pero, para compren- 
der las páginas que siguen inmediatamente, hay que tener en cuenta que en latín este 
término en sí mismo no tiene un matiz exclusivamente positivo: admirabile es lo que 
sorprende, lo que sobrecoge, ya por lo excelso, ya por lo abyecto. La maravilloso y abso- 
lutamente excepcional en el hombre, como se dirá inmediatamente, es que es el único 
ser en cuya potestad está el constituirse tanto en un extremo como en el otro. 

5. Para el sentido general de las dos páginas que sigue, central en la primera parte del 
Discurso, remitimos al capítulo V del Estudio preliminar. 

6. El texto dice: «mundanam domum |...) fabrefeceras»: la «fábrica del mundo» es expre- 
sión estoica. 

7. Como en el Hepraplus, Pico supone que Moisés es el autor de los primeros libros bíbli- 
cos; en este caso, remite Gen., 1, 1-31 y 2, 1-4. En cuanto al diálogo platónico, muy pro- 
bablemente se refiere a 27 a y ss., donde se anuncia un tratamiento donde, partiendo del 
nacimiento del mundo, se llegará a la naturaleza del hombre; y 41 b y ss., para lo que 
concierne a este pasaje en particular. 

8. Como hace notar Eugenio Garin al referirse a las fuentes del concepto de liberalitas 
en «La dignitas hominis... (cf. cap. V, nota 1) este vocablo latino es de extrerna impor- 
tancia para la concepción antropológica piquiana. En efecto, lo que aquí se traduce por 


«magnanimidad», es, además de extrema generosidad o munificencia, y precisamente 
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por eso, franca apertura; de ahí que toda la obra del Mirandolano inste al hombre a que 


la humana liberalitas sea una imagen de la divina liberalitas. 


9. A las definiciones escolásticas de felicidad, de cuño aristotélico, los humanistas aña- 
dieron un matiz dinámico de raíz neoplatónica. Así la felicitas, como la liberalitas (cf. 
nota 8), se vincula con la vida perfecta según virtud, como ya aparece, por ej., en el 
Convivio dantesco. Pero, además, en Pico, se asocia con la ascensión común de la huma- 


nidad hacia el Dios común. 
10. Cf. Saryrarum VI, 22. 


11. Al hacer mención de los espíritus superiores, esto es, los ángeles, Pico escribe que 
apenas creados o poco después, fueron lo que serán por los siglos de los siglos. La pri- 
mera parte de esta afirmación pertenece a la angeología vigente, la cual habla de los 
ángeles que, creados en luz, bien y belleza, se rebelaron a Dios y cayeron, confirmándo- 
se así para siempre en el estado opuesto. En cuanto a la expresión, que aquí se ha tradu- 
cido por «perpetua duración sin fin», es la de «in perpetuas aeternitates». Con ello el 
Mirandolano indica, en realidad, lo que se conoce por «aeviternitas». Esta condición 
señala no la eternidad, que es la inmurabilidad absoluta de lo que está fuera del tiempo, 
sino la duración perpetua de los ángeles que cambian en cuanto a las operaciones que 
llevan a cabo, pero cuyo ser sustancial es inmutable. Aquí radica el punto central de la dife- 
rencia con lo humano, según Pico, y confirma retrospectivamente lo que se decía en el 
capítulo V acerca del libre albedrío del hombre como fundamento de una autoelección 


ontológica. 
12. Nótese que dice «planta fiet», pero «angelus erito. Quizá no sea casual la elección de 


los verbos: el primero indica una responsabilidad mayor en la propia intervención. 


13. Magnífica culminación de este momento del Discurso, la fórmula «in solitaria Patris 
caligine» es justificadamente célebre. El término «caligo» es ambivalente. En sentido 
negativo, se usa para señalar la oscuridad de la mente humana que no accede al conoci- 
miento racional, así lo vemos empleado una página más abajo. En sentido positivo que 
puede en algunos casos y de algún modo involucrar al anterior, se utiliza para indicar un 
estado místico. Es el del silencio de los conceptos, en el que el alma se acerca al miste- 
rio divino sin mediación ni intérprete alguno entre ella y la divinidad. Se advierte en el 
pasaje la influencia de las lecturas que Pico hace de Dionisio Areopagita. 

14. En las tradicionales categorías medievales, que, siguiendo a Aristóteles (cf. Er. Nic. 
l, 1100 a, 5 y ss), privilegian lo estable, Pico acentúa positivamente los procesos de 
mutación en el hombre, por lo que ya se ha dicho, esto es, como efecto de su libertad. 


En otros términos, esta exclamación subraya el elemento más «proteico» de la Oratio. 


15. En el catálogo de Pearl Kibre de la biblioteca piquiana se registran varios manuscri- 


tos medievales, sin título, de textos cabalísticos en hebreo. Probablemente la referencia 
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que hace aquí el Mirandolano sea a un escrito propio de la corriente mística de la 
Merkava. En ella se comenta la elevación, en figura aún corpórea, de Enoch al cielo, 


donde se transfigura. 
16. Cf. Empédocles, fr. 117, Diels. 


17. El polivalente vocablo «rario» se ha de entender aquí como «proporción», aquella que 


hace a la armonía astral. 
18. Cf. Gen. 6, 12; Num. 27, 16. 
19. Estas citas, cuya fuente no se ha podido localizar, están ambas en lengua original en 


los manuscritos de la Orario. 


20. En la edición de la Vulgata, el versículo del Salmo 48, 21, dice: «Homo, cum in hono- 
re esset, non intellexis. Comparatus est iumentis insipientibus, et similis factus est ¿llisu. La 
Biblia de Jerusalén traduce: «El hombre en los honores no comprende, se asemeja a la 
bestia enmudecida». 

21. San Agustín, en su /n Ep. lo. ad Parthos 1, 2, 14, escribe: «[...] cada uno es tal cual 
es su amor. ¿Amas la tierra? Serás tierra. ¿Amas a Dios? No me atrevo a decirlo como 
cosa mía. Oigamos la Escritura: “Yo dije: “Sois dioses y todos hijos del Altísimo". Luego, 
si queréis ser dioses, no améis al mundo...». Tanto Agustín como Pico se remiten al 
Salmo 81, 6, donde se llama «dioses e hijos del Altísimo» a príncipes y, sobre tado, a jue- 
ces. En Jn 10, 34, Cristo aplica la expresión a los judíos instruidos por la palabra de 
Dios; a fortiori, la reivindica para sí. 

22. Según el esquema medieval, ptolomeico, la tierra ocupa el centro del universo. 
Alrededor de ella giran los cuerpos celestes, cada uno de los cuales preside una órbita o 
cielo. Más allá de ellos y antes de llegar a la sede —n rigor, irrepresentable en cuanto 
absolutamente incorpórea- de Dios, se encuentran precisamente las jerarquías angélicas, 
cuyo orden es el que responde a los escritos del Pseudo Dionisio (cf. De Cael. Hier. pas- 
sim), confirma Gregorio Magno (cf. In Eu. Jo 11, 34) y reitera Tomás de Aquino (cf. S. Th. 
1, 4.108, a.6). El orden angélico se subdivide en Serafines, Querubines y Tronos, los que 
gozan de la contemplación de Dios, especialmente, los segundos. Pico insta al hombre 
a emular lo que se considera específico de estas tres clases de ángeles: la acción del amor, 
la contemplación y la comunión con Dios. Esto es lo medular en el presente momento del 
Discurso. El Mirandolano traza, además, un paralelo de estos tres Órdenes angélicos con 
las sefiros de la Cábala: así, cada orden se identifica con una sefirah: los Tronos con Din; 
los Querubines con Binah, los Serafines con Hesed. 


23. Nótese la insistencia con que subraya una y otra vez la vastísima capacidad del hom- 


bre y lo que, en principio, está en su poder de decisión. 
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24. En Heptaplus 11, 3 y en el Commento 1, 10, Pico usa también este verbo: el Espíritu 
de Dios «incuba» las aguas, en lugar de decir que las «sobrevuela», como se lee en Gen 
12: 

25. Como hace en el Heptaplus (cf. Segundo Proemio; III, 3 y VII, 3), Pico vincula los 
tres Órdenes angélicos con la separación de las aguas. En efecto, las aguas superiores, 
sobre las que «vuela el Espíritu del Señor», se identifican con ellos, mientras que las 
inferiores representan el aspecto sensible del hombre. Cf. también, Commento 11, 17, 
donde las aguas superiores se presentan como fuente viva que sacia para siempre la sed 


humana. 


26. Job 38, 7: «¿quién asentó la piedra angular de la tierra, entre el clamor a coro de las 
estrellas del alba?». 


27. Cf. Macrobio, ln Somn. Scip. 1, 6. El orden de los Querubines, esto es, el de la con- 
templación, se asimila ahora a otro orden: el pagano de Palas Atenea. En un típico pro- 
cedimiento de la literatura humanística, Pico «cambia de registro», aunque es improba- 
ble que él mismo admitiera esta última expresión para aludir al pasaje de imágenes y 
símbolos religiosos a los paganos. En el fondo, lo que importa es aquello a lo que tanto 
unos como otros remiten, no su carácter específico en cuanto signos. 

28. El discurso piquiano procede, pues, de esta manera: en primer lugar, se sienta el fun- 
damento de la capacidad humana, su posibilidad de elegir autoconstituirse en el plano 
más alto de la realidad. En segundo término, se apela alegóricamente a la angeleología 
para indicar dicho plano supremo. En tercer lugar, dentro de él, se fija la atención en la 
funcionalidad insoslayable del nivel intermedio, esto es, el de la contemplación, en 
orden al juicio y a la acción. En cuarto término, Pico pasa de considerar la contempla- 
ción a la Filosofla. Así, comienza aquí el segundo momento de la Oratio, es decir, el car- 
men de philosophia. Remedando, aunque no exactamente en el mismo sentido, el traba- 
jo de Pier Cesare Bori, «l tre giardini nella scena paradisiaca del De hominis dignitate di 
Pico della Mirandola», Annali di storia dell'esegesi, 13, 2 (1996), pp. 551-564, dirfamos 
que el carmen de dignitate tiene por escenario el Jardín del Edén; el carmen de philoso- 
phia, el de Palas Atenea; el carmen de pace, el Jardín del Paraíso. 


29. Cita textual de Rom 8, $. 


30. Hechos 9, 15: «vaso o instrumento de elección» del Señor; 17 Cor. 12, 2, relaca la 
ascensión mística del apóstol Pablo a lo alto de los cielos. 


31. Cf. De Cael. Hier. V1- VI. 


32. Para el sentido genera! de las páginas que siguen inmediatamente, remitimos al capí- 
tulo IV del Estudio Preliminar. 


33. Cf. Gen 28, 12-13. 
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34. La filosofía medieval llamó «concupiscible» al poder receptivo del apetito sensible, 
aspecto inferior del alma que la racionalidad está llamada a dominar; por ese poder el 
alma es atraída por algún bien —o apariencia de tal- con desco de posesión. En carn- 
bio, lo «irascible» tiene por objeto el bien de ardua obtención, aquel que es difícil de 
conseguir; de ahí la imagen que el Mirandolano utiliza respecto de él. Por otra parte, 
ya en el Fedón 64c-67b, asoma la idea de que algunas partes del alma dificultan la puri- 
ficación espiritual y filosófica, por lo que la rectitud moral exige el dominio de los ape- 
ticos. Todo el párrafo alude, pues, a la purificatio propia de la filosofía moral como 


etapa propedéutica. 


35. Asclepius 12: «Este placer, como se suele decir, aferra al alma por el cuello, para que 


el hombre se adhiera a esa parte de él mismo por la que es mortal...». 


36. Este otro pasaje aborda, en cambio, la etapa de la ¿ntellecrio dialéctica y filosófico- 
teológica. Respecto de las funciones de análisis y síntesis de ratio e intellecrus en el filo- 
sofar, sobre las que se remite al Capítulo IV (cf., especialmente, nota 11), Pico apela, 
como es habitual entre humanistas, a imágenes de fuentes literarias antiguas que reco- 
gen tradiciones orientales. En este caso, es probable que se trare del De /sis y Osiris de 
Plutarco. Allí se narra que, después de la muerte de Osiris, Tifón desmembra su cadá- 
ver, cuyos trozos recompone lsis. Otra versión mítica, más occidental, en la que, además, 
hace pensar el pasaje piquiano del Commento 11, 8, es la de Baco que, desmembrado por 
los Titanes, recobra después su integridad, como relata Macrobio en Somnium Scipionis 
¡Epn es 

37. Nótese que se trata de una culminación intelectual y no mística: se trata de la teo- 
logía en cuanto hallazgo, en cuanto coronación del filosofar empeñado en la búsqueda 
de una explicación de lo real. Tal coronación está signada por la unificación de lo dis- 
perso y esto es lo que puede dar lugar a una paz que se funde, precisamente, en la uni- 
dad. Así pues, el pasaje entre los dos párrafos que ahora analizamos es clave en la cons- 


trucción de la Oratio y, en consecuencia, del proyecto y el mensaje piquianos. 


38. Formalmente comienza aquí el carmen de pace en el Discurso. Cabe advertir que el 
texto de de Job 25, 2, según la Vulgata dice: «Qui facit concordiam in sublimibus suis». 
La concordia es la esencia de la paz, puesto que es —para decirlo en términos aristotéli- 
cos- su causa formal. En lo que concierne a la mención de la multitud de ángeles, la 
referencia es a Dan 7, 10, donde se lee: «millia millium ministrabant ei». 

39. De esta manera, al decir que la lucha y la amistad radican en el alma de cada uno 
-«duplicem naturam in nostris animis sitam»=, el Mirandolano insiste, una vez más, no 
sólo en la necesidad del trabajo interior de purificación y armonización previas sino tam- 
bién en la búsqueda individual de la sabiduría (filo-sofia). El dicho de Epédocles se 


encuentra en el fragmento 115, 13-14. 
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40. Se reitera lo dicho en la nota anterior. En cuanto a la referencia a luchas peores que 
las guerras civiles, hay en esta expresión un eco del comienzo de las Farsalia de Lucano: 
«Bella per Emathios plus quam civilia campos...». Respecto de la imagen de la «bestia 
multiforme», Pico la retoma y la desarrolla en Hepraplus 4, 5-7, remitiendo allí a 
Republica 588d, pasaje que compara a diversos animales que conviven en el alma huma- 


na con los secretos deseos del hombre. 


41. Resonancia de Eneida VIII, 639-641. La bestia multiforme representa los desórde- 
nes de lo concupiscible; el león, los excesos de lo irascible en el alma. 


42. Cf. fr. 53 de Heráclito. 


43. Lo que Pico transcribe aquí es una combinación de las palabras de Jesús según Me 
11, 28 y Jn 14, 27. 

44. Remitimos a todo el Estudio Preliminar y no sólo al Capítulo TV para recordar que 
este pasaje, dedicado a la Teología como etapa sucesiva de la Filosofía propiamente 
dicha, es el que antecede a la religión, a la que responde la elevación mística de los párra- 
fos que siguen. En el momento teológico, el hombre encuentra —.noster homo»... «inve- 
nito— la clave de la realidad en Logos divino, esto es, en la mente del Dios único y uni- 
versal que está más allá de las diferencias y los aparentes disensos de una razón que 
fragmenta. Superada ésta en el plano intelectual, filosófico-teológico, según la concep- 
ción piquiana, es la misma verdad la que convoca y aúna los espíritus humanos. 

45. Cf. Jámblico, Vita Pytag. 230-233; el pasaje evangélico aludido es el de Lc 19, 38. 
46. Recuérdese que el ascender a la condición de ángel es mencionado por Pico como 
una de las posibilidades más altas que se le conceden a la libertad humana, y que los 
«gérmenes» que para ello se deben cultivar, esto es, las potencialidades que se han de 
actualizar en dicho ascenso son las intelectuales, precisamente, las propias del momento 
filosófico-teológico mencionado. 

47. El pasaje es toda una paráfrasis de la dimensión anagógica del Cantar de los cantares. 
En efecto, de los sentidos alegóricos de la Escritura que ya desde el siglo 11 fueron plan- 
teados por Orígenes, el anagógico es el que toma como significado central la unión mís- 
tica del alma, simbolizada en la reina de Saba, con su Dios, el rey Salomón del texto. 
Pero aquí estamos ya en la clave individual, absolutamente intransferible, del alma 
humana. 

48. Pico reitera en el Capítulo V del De ente er uno y en el Commento TV, esta concep- 
ción de la muerte como plenitud de vida, en el sentido ya indicado, de última raíz pla- 
tónica (cf., por ej., Fedón 82b-84b). 

49. No alude al néctar de la Filosofía del que habla Boecio, sino que sigue en la línea 
más platónica: cabe recordar que el auriga mencionado en Fedro 243e-257a, después de 


286 


NOTAS 


haber conducido el alma al cielo, alimenta a los caballos del carro alado con néctar y 
ambrosía. Es un tema muy ficiniano. En efecto, Marsilio Ficino compara el auriga con 
la visión del cielo propia de San Pablo (cf. la epístola a Giovanni Cavalcanti De rap tu 
Pauli ad tertium coelum). En el De volupzare interpreta la ambrosía como contemplación 


y el néctar como el gozo de Dios. También aparecen en el De amore VII, 14. 


50. Por su intrincada minuciosidad alegórica, el pasaje parece más propio del Hepraplss 
y, de hecho, un lugar paralelo se encuentra en el Segundo Proemio de esta última obra. 
Lo relevante aquí es la división en tres partes que responden a diversos grados de inicia- 
ción religiosa. Respecto de la ausencia de toda mediación de imágenes, es decir, del ver 


cara a cara, cf. Commento 11, 9. 


51. Sobre la teología de los antiguos o prisca theologia, cf. Cap. 11, nora 8. Nótese que 
las artes liberales, llamadas a indagar sobre el gran supuesto del hombre medieval, el 
orden de todas las cosas, son siete. Se dividen en aquellas que versan sobre lo real, arit- 
mética, geometría, ascronomía y música; y las que se ocupan del discurso sobre lo real, 
gramática, retórica y dialéctica. Desde luego, la asamblea de doctos que se proyectaba 
abrir con el presente Discurso habría de tener que ver fundamentalmente con la dialéc- 


tica, de manera que aquí Pico toma, de algún modo, el todo por la parte. 


52. Es conveniente tener presente que el término «misterio» proviene de la raíz griega 
my- que hace alusión a lo que está cerrado, en este caso, a la primera mirada de la razón. 
Antes de proceder a abrir aquello que se le muestra cerrado, la razón debe proceder a 
purificarse e iniciar tal camino, proceso que es típico de las concepciones neoplatónicas 
y que tiene origen en Platón (cf. Fedéón, 69c-d). 

53. Esta palabra significa originariamente «visión» o, más precisamente, «revelación» y 
constituía lo que se consideraba el momento central en los misterios de Eleusis. En ellos, 


el sacerdote o hierofante era el revelador de lo sagrado u oculto. 


54. La referencia es a Fedro 244 a y ss. En cuanto a la Jerusalén celeste, se trata de una 
categoría agustiniana. En la doctrina de las dos ciudades, la de los justos y la de los im- 
plos, indica la primera, mientras que la segunda es señalada con el nombre de Babilonia. 


55. La expresión «divino furor» traduce, ya desde Cicerón, la manía griega de la que 
habla Platón en el Fedro 265b, si bien, en lugar de las tres clases piquianas, el Ateniense 
plantea cuatro, presididas por respectivos dioses: la manía o inspiración adivinatoria se 
atribuye a Apolo; la iniciática, a Dionisio; la poética, a las Musas; la amorosa, a Afrodita 
y a Eros. El tratamiento del tema es un lugar común entre los humanistas, como se ve, 


por ejemplo, en el comentario ficiniano al Banquete platónico, VIT, 14. 


56. El término latino «vates», como su equivalente español, implica un doble significa- 
do: el de vidente y el de poeta. Ambos se vinculan en cuanto que, al menos desde un 


enfoque platónico, la inspiración —el furor- de los poetas hace que ellos miren la reali- 
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dad bajo otra luz. En todo el pasaje está presente Plutarco, sobre la E en Delfos 2, en 
donde se lee: «Pareció a todos que Ammonio había afirmado y explicado con acierto que 


el dios no es menos un filósofo que un vidente...». 
57. Se refiere al Verbo anunciado en el Proemio del Evangelio de Juan 1, 9. 
58. Cf. Nonnius Marcellus 1, 83 y Alcib. 132c. 


59. Porfirio, en su Vita Pytag. 42, dice sobre Pitágoras que observaba rituales como «no 
comer el corazón, o sea, no afligirse con excesivo afán; no cortar el fuego con la espada, 
esto es, no instigar con palabras punzantes al altanero e irascible. El «no sentarse sobre 
el celemín» indica el no vivir ocioso (cf. nota 59). Esta última advertencia se reitera en 
Jámblico, Prosrep. 21, bajo el número 18. Bajo los números 15 y 27, aparecen allí tam- 
bién las otras dos que menciona Pico, junto con el precepto de alimentar al gallo pero 
no inmolarlo. Por su parte, en sus comentarios [n symbola Pythag., Ficino entiende que 
orinar es purgar, lo que no se debe hacer de cara a la divinidad, que cortar las uñas es 
apartar de sí las cosas viles, y que el gallo representa una fuerza del alma emparentada 
con los espíritus celestes. 

60. En los escritos del neopitagorismo egipcio del siglo 11 2.C., aparece la doctrina —cara 
a los humanistas- de las simpatías y antiparías en la naturaleza. Según ellas, así como el 
escorpión se opone frontalmente al asno, hay antagonismo irreductible entre el gallo y 
el león, por ejemplo, en Bolo, el democríteo. Esta creencia en las supuestas fuerzas ocul- 
tas del mundo natural es la base de la magia, que se propone precisamente dominarlas 


en beneficio del hombre. 

61. Cf. lob 28, 36. 

62. Cf. Fedón 118a. 

63. Aparece en los comentarios a los oráculos caldeos: Pselli er Plethonis, /n Orac. 
Chald , Amstel, 1968, pp. 91 y 81 (citado por Garin, DHD, p. 128). En rigor, no se 
conocen con precisión las fuentes manejadas por Pico en esto y, sobre todo, no ha sido 
despejada la sospecha de que se trate de textos artificialmente construidos por Flavio 
Mitríades. De todos modos, la ingenua fe del Mirandolano en ellos queda consignada 
en este pasaje de una carta suya a Marsilio Ficino de 1486, donde se lee, literalmente, 
«éstos son los libros caldeos, si es que son libros y no verdaderos tesoros...». 

64. Cf. Cap. TV, nora 9 del Estudio Preliminar. 

65. Ya desde Plotino se conocía la prohibición de divulgar el contenido de los misterios 
a los no iniciados. Cf., por ej., En. VI, 9, 11. 

66. Cf. Jer 9, 21. 


67. Con el objeto de insistir en su concepción gradual y ascensional del conocimiento, 


así como en su esquema tripartito de la Filosofía, Pico apela ahora a la angeología tradi- 
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cional. En efecto, según ésta, consagrada, entre otros, por Gregorio Magno, el mismo 
nombre de Rafael significa «Dios cura»; el de Gabriel, «Dios es fuerte»; el de Miguel, 
«quién como Dios». 

68. Algunos lugares paralelos a estas observaciones se encuentran en la carta que Pico 
dirige a Andrea Corneo, fechada el 15 de octubre de 1486. Allí se lee, por ejemplo, «[...] 
aquellos con quienes la fortuna ha sido tan benévola como para permitirles vivir no sólo 
cómoda sino aun espléndidamente. Estas grandes fortunas colocan en lo alto y son moti- 
vo de exhibición, pero a menudo, como un caballo indómito y remiso, se comportan 
mal y atormentan en lugar de transportar». Al recorrer estas líneas, no se puede menos 
que recordar las circunstancias de su muerte (cf. Cap. 1H, nota 22). En otro pasaje de la 
misma carta aparece de manera casi textual lo reiterado en este momento de la Orario: 
«Una convicción nociva y monstruosa ha invadido los espíritus, según la cual los hom- 
bres de origen noble no deberían tocar los estudios filosóficos, o bien, todo lo más, gus- 
tarlos sólo con la punta de los labios para hacer ostentación del propio ingenio, antes 
que ejercitarse en ellos para cultivarse a sí mismos, en la paz. Consideran un axioma el 
dicho de Neoptolemo: no filosofar en absoluto, o tomar estas cosas como de poca 
monta, simples fíbulas para divertirse». En esta suerte de invectiva de vigencia actual- 
contra la trivialización de la Filosofía, se advierte, por contraposición y una vez más, la 


dimensión ética que Pico le atribuía. 


69. Cf. nota 51. 

70. Da comienzo aquí lo que en la Presentación hemos dado en llamar el «excursus sub- 
jerivo», cuyos lugares paralelos se encuentran, sobre todo, en la Apología. La pulcritud 
con que el Mirandolano se empeña en prever posibles objeciones y la precisión de sus 
argumentaciones para neutralizarlas hacen pensar que, ya en el momento de redactar 
esta Omtio, estaba consciente del armbiente desfavorable que se había creado ante su con- 
vocatoria. 

71. Cf. Fedro 247 a. 

72. El valor simbólico de esta palabra hebrea en el Antiguo Testamento refiere a la fuer- 
za física, la dureza y aun lo recalcitrante. Pero también alude, especialmente cuando se 
menciona la acción de afilar hierro con hierro, a ejercitarse en la templanza y en la capa- 
cidad de reacción cortante. De ahí que en Proz. 27, 17, por ejemplo, se lea: «El hierro 
con hierro se aguza y el hombre con su prójimo se afina». 

73. El texto dice «triquetrus aspectus», término técnico de la astrología cuyo equivalente 
es «en tríigono». Esto se da cuando un cuerpo celeste dista de otro un tercio del zodíaco, 
formando con aquél un lado de triángulo equilátero. La posición de los dos planetas 
componen un ángulo de 120”. Se trata de un aspecto auspicioso en cuanto que conju- 


ga la inteligencia hermética de Mercurio con la capacidad polémica de Marte. 
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74. Job 32, 8; I Tim 4, 12. 

75. Cf. De finibus 1, 2. En realidad, este pasaje ciceroniano versa precisamente sobre la 
filosofía y se dirige a aquellos que quisieran fuera menos intensamente cultivada, advir- 
tiéndoles que se trata de un estudio que no admite restricción. Al fin y al cabo, dice, más 
razonable que querer limitar lo que es esencialmente ilimitado parecería intentar disua- 
dir del todo de la dedicación a ello. 


76. Propercio, Eleg 11, 10, 5-6. 


77. Horacio, Epistolae 1, 1, 14-16. Como lo hizo con la cita de Cicerón (cf. nora 75), 
Pico apela a un pasaje donde también Horacio habla de cuestiones doctrinales, dicien- 
do: «[...] voto ninguno me obliga a jurar las doctrinas de ningún maestro; llego a fuer 
de viajero a cualquier ribera adonde me lleve la tempestad...». Como se ve, la diferen- 
cia de la actitud de Horacio con la del Mirandolano radica en que, mientras que el pri- 
mero se muestra disponible a una fluctuación entre escuelas, intelectualmente informe; 
el segundo asume esa apertura como base para la laboriosa construcción de una concor- 
dia philosophica eficazmente integradora. 


78. Siguiendo denominaciones tradicionales, se alude aquí a escuelas filosóficas de la 
Antigiiedad bajo el nombre de sus sedes originarias. Recuérdese que la Stoa indica el 
pórtico Pécile de Arenas, donde alrededor del 300 a.C., se reunían los primeros segui- 
dores de la escuela, por ello mismo, llamada después «estoica». En cuanto a la Academia, 
se nombra así a la escuela de Platón, dado que, como se recordará, sus discípulos solían 
congregarse en los jardines dedicados al héroe Academo. Estas formas de denominación 


son típicas de la literatura humanística. 


79. Se puede decir que aquí, con esta suerte de declaración de principio fundamental 
que rige el propio filosofar personal, Pico concluye su excursus subjetivo y abre la últi- 
ma parte del Discurso, esto es, la programática, donde habrá de presentar, justificándo- 
los, el contenido y enfoque del debate propuesto. Comienza enunciando el orden de 
exposición de las 900 tesis que, como se ha señalado en el Capítulo III, 1 in fine, se divi- 
de en dos grandes secciones: la histórico-crítica y la de las propias posiciones piquianas. 
A su vez, la primera presenta un orden cronológicamente inverso: los escolásticos lati- 
nos, los autores árabes, los griegos, los caldeos, los egipicios y los sabios hebreos de la 


Cábala. 

80. No hay certeza sobre los destinatarios de esta alusión. De todos modos, véase 
Capitulo III, nora 14 del Estudio preliminar. 

81. En la Ep. VII, 341 d, se lee: «sólo cuando uno se ha demorado largamente sobre estos 
problemas, cuando se ha convivido con ellos, la verdad nace imprevistamente en el alma, 


como la luz se enciende a partir de una chispa y después se mantiene por sí misma». 
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82. Cf. Eusebio, Praep Ev. X, 10, 2; XIV, 10, 43. 


83. Pico parafrasea, sin citarlos textualmente, algunos lugares de la obra agustiniana: De 
civ. Dei VII, 10 y 11; Contra Acad. MI, 20, 43; De vera rel. 111, 3. 

84. En Gelio, cuya lectura era muy frecuentada por Pico, se lee, en VII. 13, 1-2, que en 
Atenas, quienes seguían al filósofo Tauro observaban esta práctica: cuando acudían a su 
casa invitados, con el fin de no presentarse sin contribución alguna, se aportaban a la 
cena sutiles temas de discusión en lugar de alimentos. 

85. Cf. Epistulae 33, 7. 

86. El original dice «Mercurii Trismegisti». Pico también lo llama así en el acápite que le 
dedica en sus Tesis: «Conclusiones secundum priscam doctrinam Mercurii Trismegisti 
Aegyprii numero X» Alude al dios egipcio Hermes Trimegisto, es decir, «tres veces gran- 
de». Estos textos, que suman 18 y fueron reunidos en un corpus, son de carácter astro- 
lógico y neopitagórico, pero en el Renacimiento se consideraban parte de la tradición de 
antiquísimos escritos egipcios. Su condición esotérica atrajo a Marsilio Ficino, quien 


emprendió su traducción. 

87. Cf. De interpr., sec. ed., 11, 3. 
88. Cf. Car. 28; Phys. 404, 16. 
89. Cf. Contra Acad. TI, 19. 


90. Se trata de Juan Filopón, un autor de comienzos del siglo VI, algunos de cuyos tex- 
tos figuran en la biblioteca piquiana. Parece que él mismo se autodenominó «gramáti- 
co», aun cuando sus intereses excedieron el campo de la gramática y la filología, ocupán- 
dose de la cultura antigua, en particular, de la teología. A fines del siglo VII, sus opiniones 
fueron condenadas, por lo que su transmisión fue escasa, hasta que fueron redescubier- 


tas en el Renacimiento. 


91. La «nueva filosofías que Pico se proponía plantear se anuncia, en la redacción de las 
tesis según opinión propia, con el título «Conclusiones paradoxae secundum opinionem 
propria nova in philosophia dogmata inducenten y son 71, aunque originariamente se 
contaba una más. El Mirandolano insiste sobre esta parte esencial en su proyecto que los 
comentaristas, en general, no subrayan, probablemente, debido a que se ignora cuál era, 
en realidad, técnicamente hablando, el método que tenía en mente. Pues de un método 
se trataba, no de un contenido: el texto dice «nova per numeros philosophandi». Respecto 
de los nombres menos conocidos que aquí se citan, cabe decir que la tradición conside- 
ra a Aglaofemo el presunto maestro órfico de Pirágoras, quien se habría iniciado en 
Tracia con él, como menciona Proclo, en su Theologia Platonica, 1. 5. Filolao, que per- 
renece a la transición entre los siglos Y y IV, pertenece a la escuela pitagórica, algunas de 
cuyas doctrinas dio a conocer en su Perí Physeos. El mismo Proclo señala que Platón 
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enseña muchas doctrinas maravillosas sobre los dioses a través de formas matemáticas y 
que la filosofía de los pitagóricos esconde bajo tales ropajes sus secretas teorías teológi- 
cas. Marsilio Ficino, precisamente, en su Theología platonica, designa estos personajes de 
raíz Órfica con el nombre de «prisci Theologí», esto es, quienes se dedicaban al pensa- 
miento sobre lo divino, contenido ya sea en los Oráculos Caldeos como en el Corpus her- 


meticum 
92. Cf. Epinomis 677 a y ss.; cf. también Rep. 525 d-e. 
93. Cf. Probl. XX, 6, 956 a 11-13. 


94. Abu Mashar Albumasar o es un astrónomo persa del siglo IX, (787-886), contempo- 
ráneo de Al-Kindi. Su influencia en Occidente fue, sobre todo, en el campo astrológico. 
En cuanto a Avenzoar, se ignora la fuente piquiana de esta mención. 


95. En efecto, Platón escribe que conviene persuadir a aquellos que están destinados a 
los más altos cargos en el Estado a emprender el estudio de la matemática y a aplicarse 
a ella de manera profunda, para llegar a «penetrar con el puro intelecto la naturaleza de 
los números, no con el fin de que sirva para las compras y ventas comerciales, sino para 
emplearla en el arte de la guerra y para facilitar al alma el pasaje desde el mundo sensi- 
ble a la verdad y a la esencia...., Rep. 525 c. 


96. Lo que el Mirandolano llama «magia natural» —no la nigromancia que, como se ve, 
vitupera desde el comienzo- es la parte práctica de la ciencia de la naturaleza y, por eso, 
el aspecto más noble de la ciencia natural. Más aún, la tesis 5 de las dedicadas al tema, 
reza: «No hay virtud en estado potencial que el mago no pueda unificar y llevar a su esta- 
do actual». Esto también se reencuentra en otros autores, por ejemplo, Campanella. La 
magia natural reviste así, en Pico, el carácter de una «sabiduría práctica» que emana del 
conocimiento de las leyes naturales y constituye, por ende, uno de los grados más altos 
que el hombre puede alcanzar por sí mismo, es decir, sin el auxilio de la revelación divi- 
na, como se lee, además, en su Apología (cf. Opera omnia, ed. cit., 1, p. 70). Este es el 
sentido positivo de la magia, que Pico se ocupa de deslindar del negativo: lo que hace 
el mago es nada más -y nada menos— que unir y actualizar lo que en la naturaleza exis- 
te ya, sólo que en estado potencial y separadamente. En principio, sostiene, no hay nin- 
guna virtud o fuerza operativa seminaliter er separata, que el mago no pueda unir y lle- 
var al acto. Por eso, tres son los términos latinos que se reiteran en las tesis al respecto: 
«unio», «actuario y «seminalitera. Cabe acotar que esta defensa de la magia como cien- 
cia práctica de la naturaleza tiene un objetivo que no es, por así decir, sólo «científico» 
sino también y fundamentalmente apologético: lo que Pico se propone es sostener que 
los milagros de Cristo confirman su divinidad. En efecto, desde la perspectiva piquiana, 
la índole de los milagros prueba que, para actuar como lo hizo con las fuerzas de la naru- 
raleza, Cristo hubo de apelar a su autoridad personal. Y, para el Mirandolano, única- 
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mente quien domina la magia puede advertir la distancia entre lo que él mismo puede 


hacer y los milagros que se consignan en el Evangelio. 
97. Cf. De abstinentia 1V, 16. Cf. también Apuleyo, Apología, XXV, 9. 


98. Pico evoca aquí casi textualmente a Plinio, Historia Natural XXX, 1, 2: «Advierto 
que en la antigiiedad y casi siempre se buscó en esta ciencia la fama más alta y la gloria 
literaria. Al menos, Pitágoras, Empédocles, Demócrito, Platón, para instruirse en ella 
atravesaron los mares, por cierto, más como exiliados que como viajeros, y al retorno la 


enseñaron y la incluyeron en sus misteriosa. 


99. Xalmoxis, la inicial de cuyo nombre puede ser también S o Z, fue supuestamente un 
mítico esclavo de Pitágoras que, liberado después, predicó algunas ideas de éste y, espe- 
cialmente, la de la inmortalidad de una elite espiritual. Abari, mencionado por 
Heródoto, es personaje legendario, un taumaturgo, supuesto autor de un poema sobre 
Apolo Hiperbóreo, cuyo sacerdote decía ser. Respecto del Zoroastro aqui mencionado 
aquí, cabe señalar que es el que desciende de Oromasio o Ahoura-Mazda, es decir, el 
supremo dios del bien. Ya Porfirio había hecho a Pitágoras y la tradición sapiencial deu- 
dores del zoroastrismo (cf. Vita Pyth., 6). 


100. Efectivamente, en Alcib, I, 121 e-122 a, Platón escribe que los jóvenes, al llegar a 
los catorce años, eran confiados a los cuatro ancianos persas, elegidos entre los mejores: 
el más sabio, el más justo, el más templado y el más valeroso. Era el primero quien les 
enseñaba la ciencia de los magos, «la de Zoroastro, hijo de Oromasio, que es el culto de 
los dioses, y el arte de gobernar...». 

101. En Cármides 156 a y ss. se lec que Xalmoxis, rey y dios, afirmaba que el cuerpo sólo 
se puede curar junto con el alma y que el remedio de ésta son ciertos sortilegios. Ellos 
consisten en los discursos que hacen nacer en el alma la templanza o armonía; ésta, a 
su vez, al generarse, ayuda a sanar el cuerpo. Marsilio Ficino retoma este pasaje en su 
Theología Platonica XM1, 1. 

102. En su Apologia, Apuleyo, al refutar la acusación de haber hecho un matrimonio de 
interés, dice «Si probáis que he obtenido el menor provecho al casarme con Pudentilla, 
acepto que soy un Carondas, un Damigerón (...] un Apolonio, un Dárdano, o cualquie- 
ra de los magos que se han hecho famosos desde Zoroastro y Ostanes». Como se ve, los 
nombres de estos magos eran, de algún modo, emblemáticos. Respecto de Carondas, 
Jámblico lo incluye entre los primeros discípulos de Pitágoras. Damigerón es el supues- 
to autor de un escrito de origen griego sobre las propiedades de las piedras. Apolonio de 
Tiana es conocido, sobre todo, por una Vida escrita por Filóstrato, en la que se lo pre- 
senta como personaje del siglo 1 d.C., autor de temas neopitagóricos y en cuyas cartas se 
narran obras de hechicería. De Ostanes, Plinio dice en su Hist. Nat.XXX, 1-2, que fue 


el primero en escribir sobre magia, acompañó a Jerjes en su guerra contra los griegos y 


293 


DISCURSO SOBRE LA DIGNIDAD DEL HOMBRE 


diseminó entre éstos el furor de este conocimiento. Dárdano, que rivalizó con la sabidu- 
ría de Salomón, es considerado el introductor de los misterios de Sarnotracia y se lo con- 
signa como mago particularmente eficaz en la fertilización de los campos, siendo citado 
por Clemente de Alejandría y Eusebio de Cesárea. 


103. En relación con lo dicho sobre Homero, el mismo Plinio dice, en el lugar citado 
en la nota anterior, que en la Odisea, a diferencia de la /lfada, se trata continuamente de 
magia, ejemplificando con el canto de las sirenas, Circe, la evocación a los infiernos, etc. 
Respecto de la Teologia poetica piquiana, recuérdese que se trata de una obra cuya reali- 
zación desalentó la frustración de su proyecto romano. Pico se refiere a ella en varios 
lugares de su obra, por ejemplo, en las stanze 11 y en la última del Commento particula- 
re y en la Apología (cf. Opera Omnia, 1, p. 121). A diferencia de otros diseños humanís- 
ticos de similar tenor, el Mirandolano se proponía allí una tarea sistemática, en donde 
habría de procurar indicaciones metodológicas para la exégesis de textos literarios de la 
tradición más antigua, desvelando los conceptos teológicos que, en su opinión, subyací- 
an bajo el velo de la narración mítica y la ficción poética. Lo que importa es, una vez 
más, su convicción del conjunto de verdades trascendentes y universales implicadas en 


las más diversas formas culturales. 


104. Eudoxo, nacido a fines del siglo IV a.C., fue matemático, astrónomo, geógrafo y 
filósofo que integró la Academia de Platón y encabezó después una escuela propia. Se 
considera de gran importancia su doctrina de las proporciones. El hecho de haber estu- 
diado Geometría con Arquitas hizo que se lo contara entre los pitagóricos. Siempre en 
el lugar citado de su Hist. Naz., Plinio le atribuye una encendida defensa de la magia. 
Hermipo de Esmirna, de quien se tienen pocas noticias, el Calimaqueo o el Peripatético. 
Se trata, principalmente, de un compilador. Compuso textos como Sabre los siete sabios 
y, alrededor del año 200, un Peri Magón cuyas referencias bibliográficas fueron decisivas 
en Plinio y Diógenes Laercio, transmitiendo datos que se consideran de gran valor sobre 


la obra de Zoroastro. 


105. Al-Kindi, que vivió en el siglo IX, fue el primero en introducir la filosofía griega en 
el mundo musulmán, especialmente el Corpus Aristotelicum y sus comentaristas. Filósofo 
de corte, orientó su interés por la magia natural al campo de la terapéutica médica, 
donde, al igual que en el filosófico, intentó retomar y desarrollar la obra de los antiguos 
en función de nuevos problemas. Esta actitud tiene que haber atraído la atención de 
Pico, en cuya biblioteca se registra de Al-Kindi su tratado sobre las artes mágicas. Por su 
parte, Roger Bacon, el empirista del siglo XII, también fue guiado a la magia, así como 
a la alquimia, por un interés práctico; así, aunque Bacon combate toda forma de su- 
perchería, escribe glosas al Secrerum secretorum, un compendio pseudo-aristotélico del 
siglo X, compilado en círculos herméticos, que procura indicaciones prácticas acerca 
del arte de gobernar, de la astrología y de las virtudes mágicas de las plantas y las piedras 
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preciosas. Sobre esa base, Bacon escribe otro texto presente en la biblioteca piquiana: 
la Epistula de secretis operibus artis et naturae, et de nullizare magiae. Bacon sigue 
a Guillermo de Auvernia, que enseñó en París durante la primera mitad del siglo Xi!!. 
Guillermo presenta en sus obras, sobre todo, en el De universo, cuyo ejemplar Pico pose- 
fa, una noción de experiencia que se remonta a la tradición árabe y hebrea sobre la magia 
como modo de aprovechamiento de las fuerzas ocultas en el mundo natural. 


106. En la En. IV- 4. 42-43, Plotino explica las operaciones mágicas: primero, median- 
te una categoría que Pico utiliza a continuación, la de la simpatía universal; segundo, 
por el hecho de que por naturaleza hay acuerdo entre las cosas semejantes y desacuerdo 
entre las desernejantes; tercero, por la variedad de las múltiples fuerzas que contribuyen 
a la unidad viviente del universo. De hecho, muchas cosas se atraen sin que medie inter- 
vención humana; la verdadera magia son la Amistad y la Discordia presentes en el Todo. 
És en cuanto que forma parte de ese todo como el mago hace actuar y potencia esas fuer- 
zas de atracción y rechazo, pero no las crea. 

107. Episodio narrado por Porfirio en su Vita Plotini X, 34-35, a propósito de la invi- 
tación que Amelio dirigiera al maestro. 

108. C£. Plotino, En. IV, 4; Plinio, Aist. Nar. 20, 1; 37, 59. 

109. Este término comenzó por referirse a una hechicería de la magia negativa, que con- 
sistía en atar un pajarillo a una rueda, para lograr atar así a un amante infiel. Poste- 
riormente, y por extensión, se denominaron «iugges» las pociones de amor o «pharma- 
ka». Por último, el vocablo se usó en sentido traslaticio para indicar palabras y gestos 
persuasivos y, sobre todo, discursos eficaces. 

110. En esto, el Mirandolano sigue la autoridad de San Agustín, cuando éste, bajo la 
común acusación de intento de manipulación de lo divino, ataca por igual la magia y 
la teúrgia en De civ. Dei VII, 35 y, sobre todo, X, 9-10. Pero también se ve apoyado 
por la autoridad agustiniana en lo que concierne al conocimiento de lo arcano: «No se 
ha de creer que la materia de las cosas visibles obedezca a la voluntad de los espíritus pre- 
varicadores [...] Los ángeles malos en ningún sentido se han de llamar “creadores”, aun 
cuando en su nombre hacen los magos nacer serpientes o ranas. (Lo que sucede es que] 
laten en los elementos cósmicos, oculras, como unas semillas de todas las cosas existen- 
tes que nacen a la vida visible. Unas son perceptibles a nuestra vista en sus frutos; otras, 
más misteriosas, son como semillas de semillas (...] La voz del Creador, ese poder fecun- 
dante, no agota la potencia germinativa al producir los seres primeros...» De Trinitare 
III, 8, 13; cf. también De Gen. ad list., 9, 17, 32. 


111. Zsaías VI, 3. 


112. En tiempos de Pico, como en toda época de profunda crisis de transición, la angus- 


tia respecto del futuro volvía muy populares a brujos, mistagogos y magos que hacían 
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ostentación de supuestos poderes sobrenaturales de adivinación y manipulación de fuer- 
zas demoníacas. Era famosa, por ejemplo, la figura de Giovanni Mercurio da Correggio. 
Así, la sola mención del nombre de «magia» ponía en guardia a la Iglesia, que velaba con- 
tra esta clase de prácticas, y algunos de cuyos miembros habrían de asistir a la asamblea 
programada. Por eso, en la preparación de este Discurso de apertura, el Mirandolano se 
había propuesto explayarse sobre la cuestión, distinguiendo matices. 


113. C£. Esdras IV, 14, 43-57; Hilario, Tractarus Psalmi 11, PL YX, 262-263, donde se 
lee que fueron transmitidos libros muy antiguos que seguían la tradición espiritual de 
Moisés por quienes eran adeptos al conocimiento de cosas ocultas. En lo que concierne 
a Orígenes, también él consigna en su Zn lo. Evang. 11, 15 que los hebreos «muchas veces 
hablan sobre la base de ciertas misteriosas y remotas tradiciones por las que conocen 
cosas diferentes de las comunes y divulgadas...» 


114, Dentro de esta última sección del Discurso, donde presenta la temática a debarir (cf. 
nota 79), y, a su vez, en lo que toca a las tesis según opinión propia, Pico se demora no 
sólo en las relativas a la magia, por las razones apuntadas (cf. nota 112), sino que lo hace 
también, a partir de aquí, en las concernientes a la Cábala. 

115. «spse lesu Nave tantum», dice el texto piquiano. Se trata, en efecto, de Josué. El plan 
original del Pentateuco contenía no cinco sino seis libros. En los Padres, ese sexto libro 
es el de Josué o «Jesús Nave», denominación que proviene de Orígenes, quien traduce 
con esa expresión el hebreo «uids Naué», «hijo de Nun». De hecho, en el Ecclo 46,1, se 
lee: «Esforzado en la guerra fue Josué, hijo de Nun, sucesor de Moisés como profeta». 
Orígenes lo hace así porque ve allí la prefiguración de Jesúcristo como nave de salvación. 


116. Me7, 6. 

117. 7 Cor 2, 6: «[...] Sabiduría, si hablamos entre los perfectos, Sabiduría no de este 
mundo [...] Sabiduría de Dios, encerrada en el misterio, la escondida...». 

118. Diógenes Laercio cita una carta del filósofo Lisis dirigida a Hippasus, en la que se 
relata que Damo, hija de Pitágoras y Theano, habiendo recibido de su padre el manda- 
to de cuidar de sus textos con la prohibición de revelarlos a cualquiera, cumplió con él. 
Aun encontrándose ella en extrema pobreza rechazó muchas ofertas de compra. 

119. Cf. Ep. 11, 312d-e; véase también Jámblico, Vita Pyehag. 28, 146. 

120. Es paráfrasis del De Cael Hier. 376 b-c. 

121. Este vocablo latino significa, literalmente, «recepción». Cabe indicar que le es fnsi- 
to a este término el hecho de que el objeto de la receprio es siempre algo distinto o dife- 
renciable de su sujeto. La palabra «tradición», con la que, en este contexto, se lo suele 
traducir, no expresa, pues, todos los matices de la voz latina. Una sentencia escolástica 
vinculada con este concepto es la que reza: «Todo lo que se recibe se recibe según el lími- 
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te [las posibilidades] del recipiente». Se comprende así que, en este caso, se haya circuns- 
cripto la recepción de la Cábala a los «perfectos» bíblicos. 


122. La cita no responde al libro bíblico de Esdras, que sigue al segundo de las Crónicas, 
sino al texto apócrifo de [V Esdras 14, 5-6. 


123. Veáse Capítulo III, nota 15 del Estudio Preliminar. 


124. Pico alude al célebre pasaje de Confesiones VII, 9, 13, donde Agustín da gracias a 
Dios por haberle procurado «([...] ciertos libros de los platónicos, traducidos del griego 
al latín. En ellos leí, no ciertamente con estas palabras pero con idéntico sentido y con 
el apoyo de múltiples y variadas razones, que en el principio era el Verbo, y el Verbo esta- 
ba en Dios y el Verbo era Dios. Todas las cosas fueron hechas por Él y sin Él nada ha 
sido hecho. Lo que ha sido hecho es vida en Él; y la vida era la luz de los hombres. Y la 
luz brilla en las tinieblas y las tinieblas no la comprendieron». Lo primero a derermninar 
es qué autores son aquellos a los que el hiponense se refiere con el término «platónicos». 
En este sentido, se ha de recordar que la distinción entre platonismo y neoplatonismo 
obedece a ¿pocas posteriores a las de Agustín que generalmente alude a ellos como 
arecentiores philosophi nobilissimi quibus Plato sectandus placuit». Nombra a Plotino, 
Porfirio, Jámblico y Apuleyo («f. De civ. Dei VIII, 12). Se sabe que sólo leyó a los dos 
últimos después de su conversión; sobre los dos primeros, la crítica se inclina por las 
Enéadas de Plotino. Más importante aún en orden a la conformación del pensamiento 
agustiniano es detectar qué «libros» —es decir, no sólo tratados, sino también capítulos o 
pasajes— concretamente llegaron a sus manos en esta ocasión. Los especialistas señalan 
los pasajes plotinianos de Enéada 1, 6 y [, 8, que tratan del problema del mal y del de la 
belleza, respectivamente; JII, 2 y 3, sobre la Providencia; V, 1-3, sobre las tres hipósta- 
sis; VI, 6 sobre los números y VI, 9 sobre el Bien y lo Uno. Ya no quedan dudas acerca 
del conocimiento agustiniano de los dos primeros textos mencionados. Respecto de las 
obras del mismo Porfirio, no se tiene la misma seguridad, aunque se cree que pudo haber 
leído los tratados porfirianos sobre el regreso del alma y sobre la unidad —tema, como se 
vio, caro a Pico— de la doctrina de Platón y la de Aristóteles. De todos modos, esta lista 
da idea de la confluencia casi perfecta entre las preocupaciones filosóficas que el mismo 
Agustín revela antes de su conversión y la temática de estas obras. Respecto de los pasa- 
jes plotinianos que más coinciden con éste, perteneciente al Prólogo del Evangelio de 
Juan, son En. V, 1, 6-7 y II, 2,16. Agustín vuelve a subrayar esa coincidencia en De civ. 
Dei X, 2. 

125. Es obvio que expresiones como ésta eran una suerte de concesión que Pico —a 
sabiendas de las resistencias que podía provocar este tema- se proponía hacer a su audi- 
torio romano, puesto que sus relaciones con la intelectualidad judía de su medio eran 


excelentes. A juzgar por lo sucedido después y que culminó en la condena de las Tesis, 
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resulta igualmente obvio que minimizó el alcance de esa resistencia (véase Capítulo 11, 
nota 11 ¿n fine, del Estudio Preliminar). Por otra parte, si se extiende también en este 
punto es no sólo por la animosidad que a priori el clero nutría sobre formas de sabidu- 
ría hebrea como la Cábala, sino también porque estaba al tanto de su ignorancia en la 


materia, así como en lo relativo a la magia (cf. notas 70 y 112). 
126. Cf. Vita Pyrhag. 28, 145. 


127. Pese a los vanos recaudos que ya fueron señalados, pese a un esfuerzo igualmente 
vano de prudencia, Pico no puede prescindir ni de la conciencia de su propio talento ni, 
sobre todo, de su ímpetu polémico, como demuestra este cierre del Discurso. 
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